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(सूतपुर्व) संसदू-सदस्य तथा उपकुलपति गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय 





केन्द्रीय हिन्दी निदेशालय, शिक्षा तथा समाज कल्याण मन्त्रालय, 
भारत सरकार की “प्रकाशकों के सहयोग से हिन्दी में लोकप्रिय 
पुस्तकों के लेखन अनुवाद और प्रकाशन की योजना” के अन्तर्गत 
प्रकाशित । प्रथम संस्करण में इस पुस्तक की २२०० मुद्रित प्रतियों 
में से एक तिहाई प्रतियाँ भारत सरकार द्वारा खरीदी गई हैं । 


भस्तावचा 


हिन्दी भाषा में विभिन्‍न प्रकार का ज्ञानवर्धक साहित्य उपलब्ध कराने के 
लिए भारत सरकार द्वारा पुस्तक प्रकाशन सम्बन्धी अनेक योजनाएँ कार्यान्वित 
की जा रही हैं । 

शिक्षा तथा समाज कल्याण मन्त्रालय के तत्वावधान में केन्द्रीय हिन्दी 
निदेशालय में प्रकाशकों के सहयोग से हिन्दी में पुस्तकों के लेखन, अनुवाद और 
प्रकाशन की योजना, सन्‌ 96। से चल रही है । अद्यतन ज्ञान-विज्ञान का जन 
सामान्य में प्रचार-प्रसार, राष्ट्रीय एकता, धर्म निरपेक्षता तथा मानवता का उद्‌- 
वोधन और हिन्दीतर भाषाओं के साहित्य को रोचक तथा लोकप्रिय हिन्दी 
भाषा में सुलभ दाराना इस योजना का मुख्य उद्देश्य है। इन पुस्तकों में वैज्ञानिक 
तया तकनीकी शब्दावली आयोग द्वारा निमित शब्दावली का प्रयोग क्रिया जाता 
है भ्रौर योजना में स्वीकृत पुस्तकों को अधिक-से-अधिक पाठकों को सुलभ कराने 
के विचार से विक्रय मूल्य कम रखा जाता है । 

प्रोफ़ेसर सत्यत्रत सिद्धान्तालंकार द्वारा रचित प्रस्तुत पुस्तक "बैदिक 
विचारधारा का वैज्ञानिक आधार” लेखक की मौलिक रचना है। वैदिक 
वाइमय ने समस्त विश्व के मनीपियों को प्रभावित किया है। वैदिक ऋचाश्नों में 
मानव-हृदय की दिव्य अवनुमूतियों की सरस अभिव्यक्ति हुई है। वैदिक 
विचारधारा के सम्बन्ध में लेखक ने एक सया रष्टिकोण प्रस्तुत किया है | आज्ञा 
है पाठक इस ग्रन्थ का स्वागत करेंगे । 


हरवंशलाल शर्मा 
(अध्यक्ष) 
वैज्ञानिक तथा तकनीकी शब्दावली आयोग 
केन्द्रीय हिन्दी निदेशालय 
नई दिल्‍ली 
दिसम्बर, 975 
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कर्ता ८2 


ग्रन्थ का विभीचन करते हुए 
प्रधान सन्त्री ने कहा : 


आज का युग संघपे का युग है। इस युग में भोतिक तथा आध्यात्मिक 
विचारों का भी टकराव हो रहा है। ग्रन्यकर्त्ता ने ठीक ही कहा है कि धर्म तथा 
विज्ञान के संघर्ष में हमें धर्म के लिये वैज्ञानिक श्राधार खोजना होगा । विज्ञान 
का सच्चा अर्थ है सत्य की खोज, मनुष्य की आ्रान्तरिक आँखें खुलें, हृदय खुले, 
और यही उद्देश्य धर्म का है। इस इष्टि से देखने पर ही वस्तु-स्थिति समभ में झा 
सकती है क्योंकि कोई वस्तु अपने-आप में बुरी नहीं है | वस्तु का अच्छा अथवा 
बुरा होना इस बात पर निर्मर करता है कि उसका उपयोग किस प्रकार किया 
जा रहा है। एक छूरी किसी सर्जन के हाथ में कल्याणकारी है तो वही भ्रन्य 
ग्रवसर पर हत्या का साधन बस सकती है। विज्ञान का युद्ध के लिये प्रयोग 
संहारकारी है, परन्तु इसी विज्ञान का काम मानव को कितनी ही बीमारियों से 
वचाना भी है। जो लोग धर्म के नाम पर अच्घ-विश्वास को भी धर्म के समान 
भान्‍्यता देते हैं उन्हें स्रोचना होगा कि अन्ध-विश्वास धर्म नहीं है । अ्रभी प्रो० 
सत्यव्रत जी ने ठोक ही कहा है कि विज्ञान एक लंगड़े के समान है, धर्म एक 
अन्‍्बे के समान है। विता विज्ञान के धर्म अ्रधुरा है, विना धर्म के विज्ञान श्धूरा 
है । इन दोनों को साथ मिलकर चलना होगा--इस कथन में गहरी सचाई है । 
आ्राज के युग में धर्म की वही मान्यताएँ टिक सकती हैं जिन्हें वैज्ञानिक-इष्टि से 
पुष्ट किया जा सके | धर्म के कुछ आधारभूत सिद्धान्त हैं। उन सिद्धान्तों को 
नींव में रखकर जीवन का निर्माण करना होगा। धर्म की इन मान्यताओं 
में जो विज्ञानसम्मत हैं इतता वल है कि वे जीवन को सशक्त बना सकती हैं । 
वेदों में, उपनिषदों तथा गीता में जिन सिद्धान्तों का प्रतिपादव किया गया है, 
वे हमारे वैदिक-साहित्य की भ्रमर-निधि हैं, हमारे जीवन के लिये प्रेरणा-सूत्र 
हैं, इस निधि को हम किसी तरह गँवा नहीं सकते। वेदों की विचारधारा 


निकाल सत्य है, इनमें दश्शाये गये बुनियादी आदर्श हर परिस्थिति तथा हर 
काल में अपनाने योग्य हैं । 


भूमिका 


मकस सूलर ने प्रपनी पुरसक 'एंडिया: गद् मग इद हीच छा में एव ग्धन 
पर लिया है : “प्रगर में विग्य भर में से उसे देश को इंदगे मेः लिसे चारों 
दिशाओ्रों हें ग्रांखे उठा कर देश जिस पर प्रड्ननिन्देघी ने शपना सम्पर्ण ये भच, 
पराधम तथा सोस्दर्य छुले हाथों खुट़ा पार उसे पृथ्यी संग रवसे बना दिया है, शी 
भरी अंगुली भारत पी तरफ़ उठेगी । प्रमर मुझ से पृछा जाग कि बअच्तरि 
के नीचे कौन-सा यह स्थल है जहां मानव के मानग ने प्रपने प्रस्तराल में निहित 
ईश्वर-प्रदत्त अन्यतम सदभावों को पूर्ण-झप से विकसित किया है, गहराई में 
उतर कर जीवन की कठिनतम समस्या्रों पर विचार किया है, उन में से पनेकों 
को इस प्रकार सुलझाया है जिस को जान कर प्लेटों त़बा काट का श्रध्ययन 
करने वाले मनीपी भी श्राग्चयं-चकित रह जाएँ, तो भरी अंगुनी भारत की तरफ़ 
उठेगी। भौर, अगर में अपने से पूछूं कि हम--युरोप के वासी--जों अबतक 
केवल ग्रीक, रोमन तथा यहूदी विचारों में पलते रहे हैं, किस साहित्य से बह 
प्रेरणा ले सकते हैं जो हमारे भीतरी जीवन का परिणशोथ करे, उसे उन्नति के 
पथ पर अग्रेसर करे, व्यापक बनाये, विदवजनीन बनाये, राही श्रर्थों में मानवीय 
बनाये, जिस से हमारे इस पार्थिव-जीवन को ही नहीं, हमारी सनातन आत्मा को 
प्रेरणा मिले, जो फिर मेरी अंगुली भारत की तरफ़ उठेगी ।”* 
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जर्मनी के प्रसिद्ध दाश्शनिक शोपनहॉर का कथन था कि विश्व के सम्पूर्ण 
साहित्यक-मभंडार में किसी ग्रन्थ का अ्रध्ययतत मानव के विकास के लिये इतना 
हित्तकर तथा ऊंचा उठाने वाला नहीं है जितना उपनिपदों का शअ्रध्ययन । इनके 
अध्ययन से मुझे जीवन में शान्ति मिली है, इनके ही अ्रध्ययन से मुझे मृत्यु के 
समय भी श्ञान्ति प्राप्त होगी ।# शोपनहार के इन शब्दों का उल्लेख करते हुए 
मैक्स मूलर ने लिखा है कि अगर शोपनहॉर की इस भावना का समर्थन करने की 
आवश्यकता हो, तो दर्शन तथा घम्मं के अ्रध्ययन में व्यस्त अपने दीघे-जीवन के 
अनुभव के आवार पर मैं इन शब्दों का सहर्प अ्नुमोदत करता हूँ ।| 


मैंक क्रिडल ने सिकन्दर के झ्राक्रमणों पर लिखी अ्रपनी पुस्तक में मेगस्थनीज के 
इंडिका-पग्रन्थ का उद्धरण देते हुए लिखा है कि जब सिकन्दर भारत पर श्राक्रमण 
करने के लिये निकला तव उसके गुरु थ्ररस्तु ने उसे आदेश दिया कि वहाँ से 
लौटते हुए दो तोहफ़े लेते श्राना--एक था गीता तथा दूसरा, वहाँ का कोई 
एक दाशैनिक सन्त | सिकन्दर जब लौटने लगा तब उसने ओनियोक्रोटस नाम के 
अपने प्रतिनिधि को किसी सन्त को ढूँढकर साथ ले चलने के लिये भेजा | एक 
सन्त तो साथ चल पड़ा, दूसरे ने जिसका नाम “डंडीमीज़' लिखा है साथ चलने 
से इन्कार कर दिया । 'डेंडीमीज '-शब्द दंडी-स्वामी का ग्रीक-रूप जान पड़ता 
है क्योंकि नाम के साथ 'ईज़' लगाना ग्रीक पद्धति था। दंडी-स्वामी को सिकन्दर 
के दूत ने कहा कि आप चलेंगे तो जुपिटर का पुत्र सिकन्‍्दर आपको मालोमाल 
कर देगा। दंडी-स्वामी ने हँस कर उत्तर दिया--हमारे रहने के लिये यह 
शस्य-श्यामला भारत की घरती, पहनने के लिये ये वल्कल-वबस्त्र, पीने के लिये 
कल-कल रव करती गंगा की शीतल धार, खाने के लिये एक पाव आठा बहुत 
है--हम आ्ात्म-घन के धनी हैं, आत्म-धन जो धनों का घन है, उस धन की दृष्टि 
से दरिद्र तुम्हारा सिकन्दर हमें क्या दे सकता है ? 


औरंगज़ेव का भाई दारा उपनिषदों पर इतना लट्टू था कि काशी से कुछ 
पंडितों को बुलाकर लगातार छः महीने तक उनकी ब्याख्या सुनता रहा। 656 में 
उसने इनका फ़ारसी में अनुवाद किया । दारा के इसी भाषान्तर को फ्रेंच विद्वान्‌ 
एन्विवटिल ड्यू पैरों ने पढ़ा, और उसे पढ़ कर उसे प्राच्य शास्त्रों को पढ़ने की 
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रुचि हुई ) उपनियदों के फारसी घनुवाद के भ्राधार पर ही एलियटिल हा परों 
ते 80) ईस्यी में इसका सेटिन में प्रमुवाद निया। इस प्रकार दारा द्वारा मुरिलिग 
एवं एन्यटिस ब्रारा ध्साई-जगत में उपनिषदों की विभारधारा का चना 
जबरदस्त सिक्का जगा कि पूर्व सथा परिचम में इस सन्‍्यों की अ्त्मन्त श्रद्धा से पढ़ा 
जाने लगा । 


प्रग्स्त, दारा शिकोह, मंगस मूलर तथा शोपनहाँर ने जिस भारतीय- 
विचारधारा से प्रेरणा ग्रहण वी थी उसका खोल सेद है, उपनियद्‌ हैं, दर्णन हैं। 
इन्हीं की वाणी को हमने बैदिक-विधारधारा कहा है । हक 2 का 
सार क्या है ? इस का सार बह है छि व्यक्ति भौतिय-शप्टि से कित्तना ही उन 
हो जाय, चाँद पर जा उतरे, कितना हो समृद्ध हो जाय, के अंक / अल, 
यह विश्व भी भीतिक-दृष्टि से कितनी ही उन्नति कर से, संसार में सम्पत्ति का 
इतना ढेर ज्ञग जाय कि बांटे न बेंटे, परन्तु ध्रगर व्यक्ति श्राध्यात्मिय-शीट से 
दरिद्र रहा, विश्व श्राध्यात्मिकता से शून्य रहा, तो इस पृथ्वी का मानव श्रौर 
सम्पूर्ण विश्व कहने को उन्नत तथा समृद्ध होता हुआ भी दरिद्र-का-दरिद्र है 

रहेगा । श्राध्यात्मिक-रप्टि का यह प्र्च नहीं है कि संसार को हम मिथ्या कहें 
पने-सम्पत्ति को बेकार वहें । इसका इतना ही भ्र्थ है कि मानव में शरीर 
यथार्य है, परन्तु शरीर के साथ शरीरेतर आत्मा भी यवाय्थ है, चराचर-जगत्‌ 
में यह भौतिक-जगत्‌ ययाथ् है, परन्तु इस पांचभोौतिक-जगत्‌ के साथ इसमें 
जीवन का संचार करने वाला जगदितर परमात्मा भी यथार्थ है। शरोर से चलकर 

शरौर तक ही रुक जाना, इस सृष्टि से प्रारम्भ कर इस सृष्टि में ही श्रट्क 
जाना--यह इष्टि श्रयथार्थ है। और, जब हम-सब इसमें ही भ्रटक जाते हैं तव 
यह कहने की जरूरत पड़ जाती है कि जो दीख रहा है, जिसमें प्राणी उलझ 
जाता है, वह यथार्थ होता हुआ भी अयथार्थ हैं, सत्य होता हुआ भी पभिथ्या 


है, इसलिये अ्रयथार्थ और मिथ्या है क्योंकि हम इसमें प्राण डालने वाली सत्ता 


को भूल कर इसी को यथार्थ मान वैठ्ते हैं । 

वेदिक-दृष्टिकोण एक कदम और भी आगे बढ़ता है। वह दृष्टिकोण यह 
है कि मानव का यह शरीर उस अश्वरीरी का साधन है जो किसी लक्ष्य की 
परक्ष वढ़ता हुआ इसमें वास करता है, यह रुय-जगतु क्रिसी अदृश्य चेतन-शक्ति 
के प्रयोजन को निवाह रहा है। अगर अपने में इस देह को, और विश्व में इस 
पंचभूतात्मक-जगत्‌ को ही आदि और श्रन्त भान लिया जाय, जीवन का लक्ष्य 
खाने-पीने, मौज-वहार के सिवाय इंतरा कुछ न माना जाय, तो इसका अवधय॑- 
भावी परिणाम चोरी-डाका, लूट-खसोट, मार-काः 


८, कत्ल, भ्रताचार-दुराचार के 
सिवाय क्या रह जाता है। क्या झ्राप कहते हैं--'मानव का कल्याण, “समाज 
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[ प्रत्येक श्रध्याय के प्रारम्भ सें एक रंगीन डिज़ाइन 
के साथ उस श्रध्याय फा संक्षिप्त सार दिया गया है ] 


- भौतिकवादी का कहना है कि यह समभूना कि इस भोतिक-शरीर के,भीतर 
मत जैसा कोई अ्भौतिक-तत्त्व है, ग़लत,धारण है। मनुष्य के विचार, तथा 
व्यवहार का श्रन्तिम स्रोत शरीर है, मस्तिष्क है, 'तस्त्रिका-तन्त्र' है--ऐसा तत्त्व 
है जो भौतिकी तथा रसायन-शास्त्र के नियमों से बंबा हुआ हैं, ऐसा कोई तत्त्व 
नहीं है जो इन विज्ञानों के प्रभाव से मुक्त हो। मन की शरीर ,से पृथक सत्ता 
मानने से तो यह स्वीकार करना पड़ता है कि शरीर में ऐसा भी कोई तत्त्व है 
जो भौतिकी तथा रसायन-शास्त्र के नियमों से स्वतन्त्र है--इस वात को भौतिक- 
वादी मानने को तैयार नहीं । 


भौतिकवादी दृष्टि-कोण से मनुष्य अथवा विश्व की रचना में कोई मानसिक- 
तत्त्व दिखलाई नहीं देता | मनुष्य का विकास विकासवाद के सिद्धान्त के अनुसार 
अमीवा से हुमा है, यह विकास धीरे-बीरे, होते-होते प्रकृति ने भ्रपने-आ्प, अपने 
स्वभाव से कर दिया है। इसी प्रकार विश्व का विकास भी प्राकृतिक-शक्तियों 
द्वरा, उनके स्वभाव से अपने-आ्राप हो गया है । भ-विज्ञान तथा ज्योतिष-शास्त्र 
के आधार पर कहा जा सकता है कि सृष्टि को विकसित होते-होते करोड़ों, अरबों 
वर्ष हो गये हैं। इतने दीर्घ-काल में अगर श्रमीवा तथा नेव्युल्ा में धीरे-धीरे 
परिवर्तन होते-होते भ्रमीवा से मनुष्य तथा नेव्युला से सूर्य-पृथिवी-चन्द्र, ग्रह 
उपग्रह बन गये, तो श्रचम्भे की कोई वात नहीं । 


यह भौतिकवादी विचारधारा है जिसके श्रनुसार 'विचार' ([॥00७४॥5), 
'संवेग' ([77000॥5), 'मुल-्वृत्तियाँ (॥80॥05), इच्छा-शक्ति' (४॥॥)-- 
इन सबको 'उद्दीपक-अनुक्रिया' (88॥0॥548500॥58) के सिद्धान्त से समझाया 
जा सकता है, इनको समभने के लिये मन, भ्रात्मा, चेतवा जैसी किसी अभौतिक- 
सत्ता को भानने की श्रावश्यकता नहीं--यह भौतिकवादी द्ृष्टि-कोण है । 


प्रथम श्रध्याय 
सन 


(3॥४7) 
भौतिकवादी दृष्टिकोण 
| 
क्या मन को शरोर से पुथक्‌ सत्ता है ? 


4., समत्या का रूप 

मन तथा शरीर आपस में एक-दूसरे के साथ इस प्रकार बंबे हुए है कि 
यह निर्णय कर सकना कठिन है कि अन्तिस तथा यथार्थ सत्ता शरीर की हैंया 
मन की है। शरीर तो दीखता है, मन नहीं दीखता, इसकी तो कल्पना ही की 
जा सकती है। कहीं ऐसा तो नहीं कि शरीर की ही वास्तविक सत्ता है, मन 
केवल शरीर की ही उपज है, शरीर का ही परिणाम है। भौतिकवादी मन को 
नहीं मानते, उनका कहना है कि वह वस्तु जिसे हम मन कहते हैं, शरीर की ही 
किन्हीं परिस्थितियों का परिणाम है। उदाहरणार्थ, अन्धाधुन्ध शराब पी लेने के 
वाद आदमी को एक की जगह दो दिखलाई देने लगते हैं, एल-एस-डी० लेने के 
वाद व्यक्ति अनुभव करने लगता है कि वह आसमान में उड़ रहा है, जिगर 
खराब होने के वाद रोगी के जीवन में निराशा का अन्धकार छा जाता हैं। इन 
सबसे सिद्ध होता है कि जिस वस्तु को हम मन या विचार कहते हैं वह भौतिक 

परिस्थिति का ही परिणाम है । 
परन्तु मनोवैज्ञानिक इससे उल्टी वात कहता है। वह कहता है कि मन का 
शरीर पर प्रभाव होता है। उदाहरणार्थ, अगर किसी को यकायक खबर दी 
जाय कि उसे लाटरी में एक लाख मिल गया है, तो उसका हार्ट फ़ेल हो सकता 
है, अगर किसी पर किसी प्रकार का भय छा जाय, तो उसका मस्तिष्क विक्ृत 
हो सकता है, ऋरष में तो हर-किसी का चेहरा लाल हो जाता है, व्यक्ति के 


]8 बैंदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-अआवपार 


रूुघिर की गति तीज्र हो जाती है। श्रगर मन की शरीर से प्रथझू सत्ता ने होती, 
शरीर ही सब-कुछ होता, तो एक मानसिक-विचार से शरीर पर इतना भारी 
प्रभाव कसे पड़ जाता ? 

इसमें सन्देह नहीं कि हमें अपने भीतर दो सत्ताएँ पृथक दीसती हैं---एक 
शरीर वी सत्ता है, दूसरी मन की सत्ता है, दोनों सत्ताएँ एक-दूसरे से प्रथक्‌- 
पृथक ही नहीं, उल्टी भी हूँ । शरीर में सभी भौतिक ग्रुण मौजूद हूँ --यहू दोखता 
है, इसका रंग-रूप है, परिमाण है, बोभ है, यह जगद्ट घेरता है; मन में कोई 
भौतिक ग्रुण मोजूद नहीं--न यह दीखता है, न इसका रंग-रूप है, न परिमाण 
है, न बोक है, न यह जग्रह घेरता है ; इनमें से घरीर भौतिक है, मन 
अभीौतिक है 

प्रइनन यह है कि भोतिक का तो भौतिक पर प्रभाव हो सकता है, श्रभीतिक 
का भौतिक पर प्रभाव कंसे हो सकता है ? भौतिक-वस्नु पर भौतिक-वस्तु से 
प्रहार किया जा सकता है, भौतिक पर अ्रभौतिक से कैसे प्रहार किय। जा सकता 
है? मैं चाहूँ तो किसी के शरीर पर डंडे से चोट कर त्कता हूँ, श्रणरीरी से 
शरीरी पर चोट कंसे कर सकता हूँ ? परन्तु श्रगर शरीर तथा मन का एक-दूसरे 
पर प्रभाव दीख पड़ता है, तो क्या यह संगत नहीं होगा कि मन को शरीर का 
ही एक सूक्ष्म रूप मान लिया जाय, मन को शरीर से भिन्‍त न समझा जाय, 
मन की शरीर से पृथक्‌-सत्ता से सर्वेया इन्क्रार कर दिया जाय । इस स्थल पर 
फिर प्रदन उठ खड़ा होता है कि क्‍या मत की शरीर से पृथक-सत्ता से इन्कार 
कर देने से, उसे भौतिक-शरीर की तरह भौतिक ही मान लेने से हमारा काम 
चल जाता है ? 


2. भौतिकवादी सन की शरीर से पृथक-सत्ता से इन्कार करता है 


विचार करने के लिए मनोविज्ञान के दो रूप मान लीजिये --एक है 'शरीर- 
क्रियात्मक-मनोविज्ञान' [१78०० ं८व 959०70089), इसरा है '“अव्यात्म- 
वादी मनोविज्ञान ($9ंग्राएथ 95५०४0089) | जो मनोवैज्ञानिक मन की शरीर 
से पृथक्‌-सत्ता नहीं मानते, वे मोटे तौर पर “मनोविज्ञान (?5४८॥०]629) को 
“ारीर-क्रिया-विज्ञान] (?0950००8५) का ही एक रूप समभते हैं। है उनका 
कहना है कि मत की प्ृथक्‌-सत्ता मानने की कोई ज़रूरत नहीं, शरीर ही से उन 
सब समस्याओ्रों का हल हो जाता है जिन्हें मानसिक कहते हैं । वह कैते ? 

(क) 'ंनिका-तंत्र'ं (व७४००५ 59४९४) से समस्या का हल हो जाता 
हैं--भौतिकवादियों का कहना है कि शरीर एक स्व-चालित-यन्त्र (6पॉ०पवां2 
730॥7८) के समान है। जैसे हम स्टेशनों पर रखी तोलने की मशीन में १० 
पैसे का एक सिक्‍का डालते हैं, उस पर खड़ा होते ही मशीन में से स्वतः 
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भास-सूचक छपा हुआ टिकट बाहर निकल ग्राता है, 'खाँचा मशीन! (80 
शा5०णभंग०) में वस्तु का यथावं-मूल्य डाल देने पर भीतर से दियारालाई की 
डिविया या प्रन्य इच्छित-पस्तु बाहुर निकल शभाती है, इन मणीनों के भीतर 
मन नाम की कोई वस्तु वठी हुई नहीं है, वैसे ही किसी विशेष परिस्थिति के 
उपस्थित होने पर शरीर स्वयं प्रतिक्रिया करता है । यह प्रतिक्रिया स्व-चालित- 
शरीर बी स्वयं-क्रिया है, इसे करने के लिए किसी 'मन' जंसी वस्तु के मानने की 
आवश्यकता नहीं है। जैसे खांचा-मशीन की रचना इस प्रकार हुई है कि उसमें 
पैसा डाल दिया जाय, तो वस्तु बाहर आर जाती है, वैसे ही मनुष्य-शरीर की 
रचना इस प्रकार हुई है कि 'उहीपक्र' ($४7ए०४७७५) के उपस्थित होने पर 
अनुजिया' ((२९८5७००॥५०) अपने-श्राप हो जाती है। मनुष्य का सारा व्यवहार 
उदीपन-अ्रनुक्तिया' (50000$-०५७००४५५) के रूप में अपने-आ्राप चल रहा है, 
इसे चलाने के लिए 'मन' की आवश्यकता नहीं है । 'उद्दीपन-अनुक्रिया' का 
संचालन 'तंत्रिका-तंत्र' (]१७४०४६ 5५४७४) से होता है | वह बसे ? 
कल्पना कीजिये कि हमारी शँगुुली में एक काँटा छुभ गया। अँगुली का 
चह हिस्सा जिसमें काँटा छुमा, वहाँ--भोर शरीर के सब स्थानों में--'तंत्रिकाएँ/ 
(ए८7४९८४) मौजूद हैं । तंत्रिकातओ्ं का सम्वन्ध मस्तिष्क तक पहुँचता है। बाहर 
के ज्ञान को भीतर मस्तिष्क तक ले जाने वाली तंत्रिकाएँ 'संवेदन-तंत्रिकाएँ/ 
(इला$07ए १९४८५) कहलाती हैं । मस्तिष्क के केन्द्र में संवेदन-तंत्रिकाश्रों द्वारा 
यह संदेश कि अंगुली में काँटा चुभा है ये तन्त्रिकाएँ पहुँचा देती हैं। वहाँ से 
स्वतः यह संदेश कि हाथ को हटा लो और काँटे को निकाल दो हाथ तक पहुँच 
जाता है। इस सन्देश को हाथ तक ले जाने वाली तंजिकाएँ '“प्रेरक-तंत्रिकाएँ” 
(४००7 7०0८४) कहलाती हैं। इस सन्देश के हाथ तक पहुँचते ही हम अँगुली 
में से काटा निकाल देते हैं । यह सारी प्रक्रिया मस्तिष्क द्वारा अपने-आप हो 
जाती है। 'मन' तो दीखता नहीं, वह कहीं मिलता नहीं, मस्तिष्क तो दीखता 
हैं, उसमें संवेदन-वाहक तया प्रेरणा-वाहक तस्त्र दिखलाई पड़ते हैं, उन्हीं से यह 
सब काम होता है, इसलिए मस्तिष्क ही वह स्थल है जहाँ से शरीर की क्रिया- 
प्रक्रिया का स्वयें संचालन होता है । भौतिकवादी का कहना है कि मन को माने 
विना मस्तिष्क से ही शरीर की क्रियाओं की समस्या का समाधान हो जाता है। 
(ख्) मस्तिष्क से भिन्‍तर सन को माना जाय तो हांका दती रहती है कि 
अभौतिक भौतिक पर कैसे प्रभाव डाल सकता है--ऊपर हमने जो-कुछ लिखा 
बह अध्यात्मवादी की इस शंका का कि मन को माने विना झरीर का संचालन 
कँसे हो सकता है भौतिकवादी-समाधान है। भौतिकवादी का कयन है कि शरीर 
स्व-चालित-यन्त्र है, मन को मानने की ज़रूरत ही क्‍या है? भौतिकवादी का 
यह भी कहना है कि शरीर से भिन्‍न मन को भानने से एक वड़ी भारी शंका उठ 
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दिया जाय, या क्या दिया जाय । मनुष्य के भीतर ऐसी बात नहीं है । श्रगर 
हमारी अंगुली में किसी ने फाँटा छुभों दिया है, तो जरूरी नहीं कि हम मशीन 
की तरह हाथ को हटा ही लें । कटा चुभने पर संवेदन-तंत्र दर्द की श्रनुमृति को 
मस्तिष्क के केन्द्र तक पहुंचा देते हैं, मस्तिप्क मशीन हो तो तत्काल हाथ काँटे से 
हट जाना चाहिए, परस्तु ऐसा होना निश्चित नहीं है. | मनुप्य चाहे तो हाथ हटा 
ले, चाहे तो न भी हटाये | मैं एक वृक्ष पर बैठा हुझ्ना हूँ । इतने में कारणवश 
नोचे गिरने लगता हूं । गिरने से पहले वृक्ष की टहनी पकड़ लेता हूँ । जिस हाथ 
से टहनी पकड़ी हैं उससे दूसरे हाथ पर एक ततैया जोर-से डंक भारने श्रा बैठता 
है । मनुष्य अगर मशीन होता तो में कटन्से ततेये को उड़ाने के लिए टहनी को 
छोड़ कर उस हाथ से ततये को उड़ा देता | परन्तु मैं ऐसा नहीं करता, क्योंकि 
मैं जानता हूँ कि अगर मैंने टहनी छोड़ी तो नीचे ग्रिर कर मेरी हड्डी-पसली 
चूर-चूर हो जायगी। मनृप्य के मस्तिप्क के भीतर यह कौन बैठा है जो इस 
चुनाव---(.॥०८९--कों करता है ? मशीन में चुनाव नहों होता, मशीन रुवय 
नहीं सोचती । मशीन ने सोचना शुरू किया तो वह भौतिक से अ्रभौतिक हो 
गई । अभौतिक को तो भौतिकवादी मानता ही नहीं, जहाँ उसने मशीन में सोचने 
की बात मानी वहीं वह भोतिकवादी से अभौतिकवादी--अ्रध्यात्मवादी--हो 
गया । ऐसा मानना पड़ता है कि मस्तिष्क में जब 'संवेदन-तंत्र' ($८४४०५ 
प्रश(ए८५) किसी केन्द्र पर बाह्म-संवेदन (3६752007०) लेकर पहुँचते हैं, वहाँ कोई 
अभौतिक दफ्तर है, कोई भ्रभोतिक-तत्त्व है, जो मस्तिप्क जैसा भौतिक नहीं है, 
मस्तिप्क से अलग है; ये संवेदन-वाहक-तन्त्र अपने संवेदन को उस अभ्रभौतिक-तत्त्व 
के सुपु्द कर देते हैं और वह अभीत्तिक-दफ़्तर, वह अभौतिक-तत्त्व निर्णय करता 
है कि संवेदन-तन्त्रों से लये गये इस संवेदन की क्या सही-सही अ्रनुक्तिया होनी 
चाहिए। यह निश्चय करके वह तत्त्व अपना निर्णय प्रेरक-तंनरों' (॥(0007 
एथए८४) के सुपुर्द कर देता हैं, और उस तत्त्व--'अश्रभौतिक-त्त्त्व---के श्रादेशा- 
नुसार क्रिया की अनुक्तरिया होती हैं। मस्तिष्क में एक स्थल मानना पढ़ता हैं 
जहाँ पर मस्तिप्क अपना काम किसी अभौतिक-तत्त्व के हाथ में छोड़ देता है. 
और उस अभौतिक-तत्त्व से निर्णय पाकर फिर उसी निर्णय के अनुसार काम 
करने लगता है । यह ग्रभौतिक-तत्त्व ही मन है। 
मस्तिष्क (तंत्रिका-तंत्र )--]४७7४०७5 5ए8आ--कों मन या चेतना का 
आश्रय-स्थल तो माना जा सकता है, मस्तिष्क को ही मन नहीं माना जा सकता । 
इसमें सन्देह नहीं कि मस्तिष्क (तंत्रिका-तंत्र) पर ही मन या चेतना का आश्रय 
है, मस्तिष्क (तंत्रिका-तंत्र) न हो, तो मन या चेतना नहीं रहती, परन्तु यह बात 
ऐसी ही है जैसे खूँटी हो तो उस पर कोट टांगा जा सकता है, खूँटी गिर जाय 
त्तो कोट भी गिर जाता है। परन्तु खूंदी के उखड़ जाने से कोट के भी गिर 
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जाने का यह अर्थ नहीं है कि कोट खूंटी है या खूंटी कोट है। हमें यह समझ 
लेना होगा कि नदी का पाट और नदी की धारा दोनों अलग-अलग हैं। नदी 
का पाट टेढ़ा-मेढ़ा रास्ता लिये हो तो नदी की धारा भी ढेढ़े-मेढ़े रास्ते से 
चलेगी, परन्तु इसरो नदी ओर नदी का पाट एक नहीं हो जायेंगे। ठीक इसी 
तरह मन--चेतना--विचार--ये सब प्रथक वस्तु हैं, मस्तिप्क---तंत्रिका-तंत्र--- 
'टए०0०5 5५७4७0--प्रथक्‌ वस्तु हैं। क्योंकि मन--चेतना आदि -- मस्तिप्क-- 
तंत्रिका-तंत्र--]र०४०ए०४ 5ए४श॥--पर आशित हैं इसलिये वह कह देना कि 
मस्तिप्क की ही यथार्थ सत्ता है, मन या चेतना की कोई सत्ता नहीं है--ग़लत 
है क्‍योंकि मस्तिष्क तो मन रूपी कोट को ठाँगने की खूंटी है, मन रूपी नदी 
की धारा का पाट है जिस पर चेतना की धारा बहती है । 

(ख) मन की शरीर से भिन्‍न सत्ता मानने पर भौतिकवादी को यह भी 
आपत्ति थी कि अभ्रगर मन को शरीर से भिन्‍त माना जाय, तो अ्रभौतिक का 
भौतिक पर प्रभाव मानना पड़ता है जो युक्ति-संगत नहीं है। शरीर भौतिक है, 
उसका नाप-तोल है, वह जगह घेरता है, दीखता है, छुआ जाता है । ऐसी वस्तु 
पर भौतिक-तत्त्व का तो प्रभाव हो सकता है, अभौतिक का प्रभाव कैसे हो सकता 
है ? जो मन को मानते हैं, वे उसे अभोतिक भी मानते हैं, भौतिक माने तो वह 
शरीर का ही एक रूप हो जाता है, भौतिक-मन तो भौतिकवाद ही हो जाता 
है । शरीर का नाप-तोल है, मन का नाप-तोल नहीं, शरीर जगह घेरता है, मन 
जगह नहीं घेरता, शरीर दीखता है, मन नहीं दीखता, शरीर छुआ जा सकता 
है, मन नहीं छुआ जा सकता । ऐसी हालत में मन शरीर पर कंसे प्रभाव डाल 
सकता है ? भौतिकवादी का कहना है कि शरीर से भिन्‍न मन की प्रथक सत्ता 
न मान कर अगर यह माना जाय कि मस्तिष्क ही सब-कुछ करता है, तो इस 
प्रकार की कोई शंका खड़ी नहीं होती । 

अध्यात्मवादी का कहना है कि क्‍या हम देखते नही कि प्रेम, द्वेप, इच्छा, 
ग्राकांक्षा, विचार, आशा-निराशा, उत्साह--ये सब जो अदृय, अ्रभौतिक-तत्त्व 
हैं, जिनका नाप-तोल नहीं, जो दीखते नहीं, छुए नहों जा सकते---इन श्रभौतिक- 
तत्त्वों का मनुष्य के शरीर पर, उसकी हर प्रकार की ग्ति-विधि पर अमिट 
प्रभाव है । कैसा ही स्वस्थ द्रीर क्‍यों न हो, एक ही अश्रद्यय विचार मनुष्य को 
एकदम पागल बना सकता है, उम्र-भर का बना-बनाया स्वास्थ्य घरा-का-वरा 

रह जाता है। देश-भक्ति जैसे अच्श्य भाव से प्रेरित द्ोकर नवयुवक हँसता-सेलता 

फाँसी की रस्सी पर भूल जाता है, प्रेम के भंग हो जाने से निराश होकर एक 
00 नम विप का प्याला पीकर देह-त्याग कर देती है। शरीर पर 
ह अक 3 मरवा का प्रभाव कैसे होता है-- यह रहस्य की बात तो 
5 हक जय जी, माओ को अधार्थता' में सन्देंहे नहीं हो सकता ! 
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प्ध्यात्मवादी का गहना है कि यह अरस्य, भ्रभोतिक-तत्व ही मन है जो शरीर 
के यंत्र में बंठा इसकी गति-विधि का नियन्नण करता है । 
हमने देया कि घरीर तथा.गन एक-दूरारे से इस तरह बेपे हुए हैं कि एक 
की दूसरे के बिना सत्ता समझ में नहीं श्राती । यही कारण है कि भोतिकवादी 
शरीर को ही सब-्दुछ सिद्ध करना चाहतें हैं, मन को विदार-कोटि में से 
बिल्कुल निझयाल देना चाहते हैं, मन को माने बिना शरीर सब-कुछ स्वयं कर 
सकता है--यह सिद्ध करने का प्रयत्न करते हैं, उनके कथनानुसार शारीर में 
मस्तिष्क--3शथ॥--ही ऐसा यन्‍्म है जिससे यह हमारा श्रंग-प्रत्यंग स्वयं चल 
रहा है, जो स्व-चालिव हो, उसे चलाने फे लिए दूसरे किसी--मन--आ्रादि की 
क्या ज़रूरत है ? 
हम आगे यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि मन की शरीर से पृथक्‌-सत्ता न 
मानते हुए शरीर को स्व-चालित-यंत्र मान कर जो शंकाएँ उठ खड़ी होती हैं 
उनका भौतिकवादी वया समाधान करते हैं । 


| 
क्या 'मर्ना शरीर का ही एक रूप है ? 


भोतिकवाद ने कई ऐसे वादों की कल्पना की है जिनके श्राधार पर मनुष्य 

की चेतना तथा मनुष्य के व्यवहार को “मन! की शरीर से पृथक-सत्ता माने 
वर्गर काम चल सके । “मन का अर्थ क्या है ? 'मन' एक ऐसा तत्त्व है जो 
भौतिक नहीं है, जो भौतिक न होने के कारण शरीर का हिस्सा नहीं है क्योंकि 
शरीर तो भौतिक हैं, जिस पर भौतिकी तथा रसायनशास्त्र के नियम लागू नहीं 
होते । भौतिकवादी शरीर के भीतर इस प्रकार की किसी पृथक्‌-सत्ता को मानने 
के लिये तैयार नहीं । उतका कहना यह हैं कि मनुष्य में ययार्थ श्रौर वास्तविक- 
सत्ता शरीर की ही है। इस कथन का यही श्रर्थ है कि मनुप्य के विचार तथा 
व्यवहार का अच्तिस स्रोत शरीर है, मस्तिज्क है--बह तत्त्व है जो भौतिकी तथा 
रसायनशास्त्र (ए॥फञ/८०5 शव ट0९८॥ां5७५) के नियमों से वँधा हुआ है, ऐसा 
कोई तत्त्व नहीं जो इन विज्ञानों के प्रभाव से मुक्त हो, जैसा कि मन की पृथक्‌- 

सत्ता मानने से स्वीकार करना पड़ता है। दूसरे शब्दों में, भौतिकवादियों का 

कथन है कि (क) या तो 'मन' की कोई जत्ता ही नहीं (ख) या अगर मन की 

सत्ता है तो मन में जो-कुछ होता है, वह पहले शरीर में होता है, शरीर में जो- 
कुछ होता है उसकी अनुभूति मन में होती है, उसका प्रतिब्िम्ब मन में पड़ता है, 

मत शरीर का संचालन नहीं करता, शरीर में जो-कुछ होता है उसका अनुभव 

सन को होता है, सन सिर्फ़ शरीर में होने वाले क्रिया-कलाप को नोट कर लेता 
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जाने का यह अर्थ नहीं है कि कोट खूंटी है या खूंटी कोट है। हमें यह समक 
लेना होगा कि नदी का पाट और नदी की धारा दोनों श्र॒लग-अ्र॒लग हैं । नदी 
का पाट टेढ़ा-मेढ़ा रास्ता लिये हो तो नदी की धारा भी डेढ़े-मेढ़े रास्ते से 
चलेगी, परन्तु इससे नदी और नदी का पाट एक नहीं हो जायेंगे। ठीक इसी 
तरह मन--चैतना---विचार--ये सब पृथक वस्तु हैं, मस्तिष्क--तंत्रिका-तंत्र--- 
ण८६7४०७४ 5५४/७॥-प्रथक्‌ वस्तु हैं। क्योंकि मन---चेतना आदि-- मस्तिप्क--- 
तंत्रिका-तंत्र--]भ७४००5 595/67-पर आश्रित हैं इसलिये वह कह देना कि 
मस्तिप्क की ही यथार्थ सत्ता है, मन या चेतना की कोई सत्ता नहीं है--ग़लत 
है क्योंकि मस्तिष्क तो मत रूपी कोट को टाँगने की खूंटी है, मन रूपी नदी 
की धारा का पाट है जिस पर चेतना की धारा बहती हैं । 
(ख) मन की दारीर से भिन्‍न सत्ता मानने पर भीतिकवादी को यह भी 
आपत्ति थी कि श्रगर मन को शरीर से भिन्‍न माना जाय, तो अ्भौतिक का 
भौतिक पर प्रभाव मानना पड़ता है जो युक्ति-संगत नहीं है। शरीर भौतिक हैं 
उसका नाप-तोल है, वह जगह घेरता है, दीखता है, छुआ जाता है । ऐसी वस्तु 
पर भोतिक-तत्त्व का तो प्रभाव हो सकता है, अभौतिक का प्रभाव कैसे हो सकता 
है ? जो मन को मानते हैं, वे उसे अभौतिक भी मानते हैं, भौतिक मानें तो वह 
शरीर का ही एक रूप हो जाता है, भौतिक-मन तो भौतिकवाद ही हो जाता 
है । शरीर का ताप-तोल है, मन का नाप-तोल नहीं, शरीर जगह घेरता है, मन 
जगह नहीं घेरता, शरीर दीखता है, मन नहीं दीखता, शरीर छुआ्रा जा सकता 
है, मन नहीं छुत्रा जा सकता । ऐसी हालत में मन शरीर पर कंसे प्रभाव डाल 
सकता है ? भीतिकवादी का कहना है कि शरीर से भिन्‍न मन की पृथक सत्ता 
न मान कर अगर यह माना जाय कि मस्तिप्क ही सब-कुछ करता है, तो इस 
प्रकार की कोई शंका खड़ी नहीं होती 
अ्व्यात्मवादी का कहना है कि क्या हम देखते नहीं कि प्रेम, द्वेप, इच्छा, 
ग्राकांक्षा, विचार, आशा-निराशा, उत्साह--ये सब जो अछय, ग्रभौतिक-तत्त्व 
हैं, जिनका नाप-तोल नहीं, जो दीखते नहीं, छुए नहीं जा सकते--इन अ्रभौतिक- 
तत्त्वों का मनुष्य के घरीर पर, उसकी हर प्रकार की गति-विधि पर अमिट 
प्रभाव है । दौसा ही स्वस्थ शरोर क्यों न हो, एक ही अ्रद्ूनय विचार मनुष्य को 
एकदम पागल वना सकता है, उम्र-भर का बना-बनाया स्वास्थ्य धरा-का-बरा 
रह जाता है | देश-भक्ति जैसे अच्यय भाव से प्रेरित होकर नवग्रुवक हँसता-सेलता 
फाँसी की रस्सी पर भूल जाता है, प्रेम के भंग हो जाने से निराश होकर एक 
नवोदा जग-सुन्द्ररी विप का प्याला पीकर देह-त्याग ब्यर देती है । शरीर पर 
इन अदृव्य, अभीतिक-तन्चों का प्रभाव कैसे 


हे है. पे 
कक होता है-- यह रहस्य की वात तो 
हा सकता है, परन्तु इन घटनाओं की यथार्थता में सन्देह नहीं हो सकता । 
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है, उसका संचालन नहीं करता । यह तब, अगर “मना को माना जाय, झौर 
भौतिकवादियों का तो कथन है कि उनका काम “मन' को माने बरैर ही चल जाता 
है, वे 'तंत्रिका-तंत्र' (]ग१८:ए०ए७४ 5५शंथ्या) से ही जो प्राप्तव्य है उन सब वात्ों 
का हल कर सकते हैं जिन्हें हल करने के लिए अध्यात्मवादी मन की, जो प्रत्यक्ष 
नहीं, कल्पना करते हैं । इस दृष्टि से अगर मन को माना ही जाय तो वह साक्षी- 
मात्र है, द्रष्टा-मात्र है, कर्ता नहीं है ; कर्ता शरीर है, कर्ता जो शरीर है उसमें 
जो-कुछ हो रहा है वह मन में या श्रात्मा प्रतिविम्वित होता हैँ । सांख्य-दर्शन में 
भी श्रात्मा को अकर्ता माना गया है। गीता का कथन है, 'प्रकृतेः क्रियमाणानि 
गुण: कर्माणि सर्वेशः अहंकार विमूढ़ात्मा कर्ताहमिति मच्यते! (गीता, 3-27)-- 
अर्थात्‌, हमारे भीतर जो-कुछ हो रहा है वह यंत्रवत्‌ हो रहा है-- ठीक वह वात 
जो भौतिकवादी कहते हैं--परनन्‍्तु भौतिकवादी मन को नहीं मानते, सांख्य तथा 
गीता मन को मानते हैं--परन्तु मन को मानते हुए उसे 'साक्षी, चेंता, केवल:, 
निर्गुण:--ऐसा मानते हैं | सांख्य तथा गीता की रप्टि भौतिकवाद के साथ-साथ 
ऋच्ण्रणवाद को उठ लेकर उतरी है, पश्तवात्प-भौतिक-दाद निएण औलिकवाद है ९ 

हाँ, हम कह रहे थे कि भौतिकवादी मन को दरीर से पुंथक्‌ नहीं मानते । 
तो वे क्या मानते हैं ? उनका कहना है कि मन की शरीर से (थक्‌ कोई सत्ता 
नहीं है, मन शरीर का ही एक रूप है, दूसरे शब्दों में हमारा मस्तिप्क ही मन 
है । प्रघन यह रह जाता है कि अगर मन शरीर का ही एक रूप है. मस्तिप्क ही 
मन है, तो उन बातों का क्‍या हल है, जो मन को मानने से हीं समभ में पड़ती 
हैं ? उदाहरणार्थ, हमारे भीतर काम, क्रोध, लोभ, मोह, भय, ईर्प्या, द्वेप, 
आशद्या-निराशा, उत्साह, आकांक्षा एँ सब श्रभौतिक, अदृ्य्य मातसिक-तत्व हैं, मन 
की पृथक्‌ सत्ता माने वगर देह से, मस्तिप्क से--जों भौतिक पदार्थ हैं-- इन 
अभोतिक-तत्वों की उत्पत्ति कैसे हो सकती है ? 


फ्र्तु 5 पके 'क- + ५६% ह ह+%+ ' 
], झर भोतियमादी घाटयीण। 


श्ज 
हि 


कि ज्राणी गपत जोघन गो गमाये के लिए परिरि 


ह सनुभार पस्यितिगे 

ता रहता है, भगर परिधोतित मी की सहसा, सो का शो ४) घरीर 
सुरक्षित रहता भाएता है. परिरियिति बदली मो कई भी ४ सिह ऋइन 
, जाता है। झदाएग्मार्भ, शरपस्स डाई शुर्झों में धाणी के सरीर पर घने दाम 


उल्लन हो जाते £ ताति सर्दी ने भरीर की रुणा कर सहें, भरे मे विकार 
इसने बाले प्रापियों की घों के संस इस प्रयश काम करते लगने हे कि 
बअन्यकार में प्रपने शिकार को देश सके, शेसिशाथ भें चलने मास हद के पति 
के तले इस प्रकार गरेद्ार हो गये है * ॥॒ 


रु 


रे । टॉगे रतील मंदानों में झर्दर मे 
पेड जाएँ। ये स० उदपरण सिंद पारते है कि जब बाहर हो परिश्िवित्ति में 
परिवर्तन झा जाता है तय प्राणी के गरीर में परियर्तन अपने-भराप सा शाना है, 
यह परिचतन 'स्थ-चामित्त िएरामीटों है, इसे परियतेग मो साने में चाहे 
वहें बाहर को नृप्दि भें हो रहा हो, चाई प्राणी के सरीर में हो सा ही, कोई 
पूर्व-परिलक्षित उर्ेइम या प्रयोजन नहीं है, बाहर की भौतिया परिरियति के प्रभाव 
से ध्राणी बदलता ही रहता है। जितना परियर्सत हो रहा है उसका सोत कोई 
मन नहीं है, भौतिक परिस्थिति ही सद प्रकार के परिवर्तन का कारण है। 
विकासवादी डाविन तथा लैगाके का कथन था कि प्राणी-शरीर कया बिकास 
'अमीबा (8000) से हुआ # । 'अमीबा' वह जीवबधारी प्राणी है जो सूक्ष्म- 
वीक्षण-यन्त्र से ही देखा जा सकता ता है है। इसके श्रांख, नावा, बान, पेट श्रादि 
भिल्ल-मिन्ल अंगों का निर्माण नहों हुआ होता । उसी अंग से यह हर काम ले 
नैता है, हर घड़ी परिवर्तित होता रहता है। सृष्टि में जीवन की यात्रा इस 
'प्रमीवा! से घुरू हुई हैं और भ्राज विकसित होते-होते करोड़ों प्राणी उत्पन्न हो 
गये हैं, यहां तक कि मनुष्य का प्रारम्भ भी 'अमीवा' से ही हुआ है। ज्यों-ज्यों 
पाहर का भौतिक-जगत्‌ बदलता गया, उसमें परिवर्तन आता गया, त्यों-त्यों यह 
जाणी भी श्रपने को भौतिक-जगत्‌ की परिवर्तित परिस्थितियों के श्रनुसार इस 
परकार बदलता गया ब्ौर नप्ठ नहीं हुआ । इसी 'परिवर्तन' (फ४४०0०॥) के 
परिणामस्वरूप आज सप्टि में असंख्य-प्राणी दीख पड़ते हूँ । यह सब परिवर्तन 
3808 स्व-चालित यन्त्र की तरह होता रहता है। इस वात में आध्चय्य होता 
कि कहाँ 'अमीवा' और कहाँ 'मनुष्य', परन्तु जब हम इस बात को ध्यान में 
“ले कि सृष्टि के प्रारम्भ तथा विस्तार के विषय में 'मू-विज्ञान' (0०००४५) 
३ मा काओल (#500॥009) ने श्रदूभुव चिचार उत्पन्‍्त कर दिये हैं, 
तेव ग्राइचर्य की बात भी कुछ नहीं रहती । भू-विज्ञान! के श्रव्ययन से जात 
होता है कि सृथ्टि का प्रारम्भ इतने पहले हुआ कि हम उसकी कल्पना भी नहीं 
कर सकते, इसी प्रकार “ज्योतिष्‌-शास्त्र' के अध्ययन से ज्ञात होता है कि सृष्टि 
का इतना विस्तार है कि उसकी भी हम कल्पना नहीं कर सकते । हमारी यह 
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प्सते में गन प्रहयंत का ही एक रम पर्दितित रूप है। प्रभेतन से भेतन, 
निर्जीय से सझीय को जाना, भौतिक से मानसिक गया जन्म हो जागा गिलना की 
प्रतषटा लगता व, पर भौतिझया ये थे ने भी शझभौतिए मानने है तिए 
उंघार मठ, पे गन पते पथ मेगाभजो था ने पॉणाम भाभता +॥ै, जी मन को 
मस्तिष्क हो मानता है, उसे था मानना वी बहता है कि संभेतन मे भेतन, तिर्जीय 
से सजीब या विशस का, मत सो इस प्रब्स मय झोई समाधान नहीं मिस्र 
सकता कि सब मिट में प्राद्षी प्रके गरी हाय था, जीवन किसी रूप में सा दी 
नहा, तव परमलावपएला प्राणी धामोदा उतास्त बीसे गृधा। छीतनास-जनन 
(छ08लाठं७) का उत्पन्न होना सो गगभ; भा जागा है, परन्तु ्रजीदनास्‌ जनन 
(#भंतहलाहपंत बैगे 7 घा-- यार समभः सदमा मटिक्स है, फिर भी भोतिया- 
वादी का बहो कबन है दि निर्मोय प्रकृति मे: बमस्य ; सर से ब्नासक एक 


ऐसी स्थिति उत्पन्न हो गई जिसने मिलो प्रह्मप्ति में 'प्राध्म-्मेशगा ($ला- 
(0७०० शा९७) पत्पन्‍न हो गई । भोतिस्यादी झा फपन है. कि इस 'झआत्म- 
चेदवा' को ही 'मन' गद्म णाता है, जो प्रशर्धत या घरीर भे कोई शिसन सस्‍्य 


नहें। हैं, प्रकृति या श्र २ छा हो परियि्तित स्ध्म रूप | 


नहर हि 
ही 
4 
] 


2. 'विचार' (प0१॥] के सम्बन्ध में भौतियवादी सिद्धान्त 
भौतिकवादी दा कयत है. वि मत में जोन्युछ पश्ित होता है वह मन में 
घटित नहीं होता, मस्तिष्क में घरशित होता है। जो-फुछ मस्तिष्क में बढित हो 

रहा होता है उसे हम मन में प्रद्धित होता कह देते हैँ । दसरे श्दों में, श्रमर 
मन हर ते उसझे पुल नहीं होता, जो-फुछ होता है यह पहले मस्थिष्क ने होता 
हैं, वहाँ मन में प्रतिविम्बित होता है। जँसे दर्पण में कुछ नहीं होता, जो-कृछ 
हता हैं दषण के बाहर होता है, परन्त उसदा प्रतिविम्ब दर्षण में दीखता है, 
दपण में दुछध भी ते होते हुए प्रतीत ऐसा होता है कि सब-कृछ दर्यण में हो रहा 
है। भौतिकवादी ऐसा! इसलिए कहते हैं क्योंकि दे मन जैसे किसी तत्व को 
मानते ही नहीं, परन्तु क्योंकि ऐसा प्रतीत होता है कि मन है, इसलिए वे यह 
हर का बाधित हो जाते हैँ कि यद्यपि मद की कोई सत्ता नहीं, मस्तिप्क की ही 
सता है, तथापि अगर मन ज॑धा कोई तत्व है, तो वह दर्पण की तरह ग्रन्यथा- 
सिद्ध है। इस ह॑ण्टि से जिन घटनाओं को हम मानसिक कहते हैं थे यथार्थ में 

(तिक ही होती हैं, श्रथवा प हले भौतिक-घटना होती है, उसके बाद उसका मन 
।र प्रभाव पड़ता है--भौतिक पहले, मानसिक पीछे, भौतिक कारण, मानसिक 
कार्य--ऐणा समझना चाहिए | उदाहरणापे, हम कहते हैं कि ठण्डी हवा लगने 
से भेरे सिर में दर्द हो घया णिदसे मेशा मन अत्यन्त छहन्सा गया, आज भूख 
नहीं लगी इसलिए घबराहट होने लगी, रिममिम बरसात की वंदें टपकते लगीं 
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'में दिल घड़कने जगता है, साँस तेज़ चलने लगता है, मनुष्य अपने बचाव के लिये 
अनुकूल क्रिया करने लगता हैं, भागने लगता है, यह नेस्िक-प्रतिक्रिया 
([75४76ए० 7०३०४णा) है, इसमें मन के लिये गुंजाइश नहीं, यह शेर को सामने 
देख कर शरीर का अपने-प्राप 'अनुकूलन' (४06472।४0०7) है, ठीक ऐसे जैसे घुटने 
'के ऊपर के हिस्से पर हाथ से चोद देने पर घुटना उछल पड़ता है। भौतिक- 
'वादी-विचारधारा के अनुसार शेर को सामने देख कर हम नैक्ञगिक तोर पर अपने 
को बचाने के लिये भागने लगते हैं, श्रौर ज्यों-ज्यों भागते हैं त्यों-त्यों डर बढ़ता 
जाता है । दूसरे शब्दों में, हम डर के कारण नहीं भागते, अपने को शेर से बचाते 
के लिये हम भागते हैँ--भागने की इस शारीरिक-गति के कारण जो अनुभूति 
होती है उस मावसिक-अ्रनुभूति का नाम भय है। जेम्स का कहना हैं कि क्योंकि 
'हमारें आँसू निकलते हैं इसलिये हम दुःखी होते हैं, दुःखी होते हैं इसलिये अ्ॉँसू 
पनिकलते हैं--यह वात नहीं है । श्रगर हम न दौड़ें तो डरन लगे, श्रगर हम आँसू 
न वहायें तो दुःख न हो । विचार तथा 'संवेग' के विषय में यह भौतिकवार्द 
दृष्टिकोण है। इस विचार को पुष्ट करने के लिये फ्रांसके भीतिकवादी मनोवैज्ञानिक 
श्री जिश्ार्ट ने मुरश्ियों पर उनकी “सुल-पअद्ृत्तियों' ([प5/7०5) के वियय में 
-यह जानने के लिये प्रयोग किये कि “मूल-प्रवृत्ति' ((057॥0) का श्राधार मन है 
या 'उद्दीपन-अनुक्तिया' (80॥00५$-४७०००५९) का भौतिक-नियम है । 





4. घुल-प्रवृत्ति' (507८७) के सम्बन्ध सें जिन्नार्ट के प्रयोग 

भन की सत्ता से इन्कार करने की वात को पुष्ट करने के लिये सबसे श्रच्छा 
स्प्टान्त मूल-प्रवृत्ति का है। मनुष्य तथा अन्य जीव-जन्तुओों में मूल-प्रवृत्ति 
(ज्रहए८) पायी जाती है। 'मूल-प्रवृत्ति ब्या है ? किसी प्रकार की श्रनुकूल या 
प्रतिकूल परिस्थिति सामने आने पर प्राणी तत्काल प्रतिक्रिया करता है, इस प्रति- 
क्रिया का कारण मुल-प्रवृत्ति है, नैंसगिक-शक्ति है, इसे सहज-शक्ति भी कह सकते 
हैं । मूल-प्रवृत्ति ([)97०0) पर जो प्रयोग तथा अ्न्वेषण किये गये हैं उनसे सिद्ध 
होता हैं कि मूल-प्रवृत्ति वह शक्ति है जिसमें विशेष प्रकार की परिस्थिति 
उपस्थित होने पर प्राणी मशीन की तरह सहज-क्रिया करने लगता है, मानो वह 
स्व-चालित-यंत्र (0००॥)४०7) हो । जानवर के वच्चे को पंदा होते ही नदी 
में डाल दिया जाय, तो बह तैरने लगता हैं, उसे लाठी दिखलाई जाय तो वह जान 
बचाने के लिए भागने लगता हैं, उसके मुँह में माता का स्तन दे दिया जाय तो 
यह उसे छुसकने लगता है । ये सब प्रतिक्रियाएँ सीखी तो नहीं जातीं, परिस्थिति 
के उपस्थित होते पर श्रपने-भश्राप हो जाती हैं । फ्रांसीसी मनोवैज्ञानिक जिश्रार्ट ने 
सुगियों पर परीक्षण किए । उन परीक्षणों से सिद्ध हुआ कि उनमें मातत्व का 
प्रेथ मत के किसी गुण के दारण नद्दीं, स्वानिक सूजन (,0००] वि) प्रपध० 7) 


. संस (भोजपिययादी रष्टियोण) 3 
कई बर्थ होता हे । भर्गी घरण्णें को इससिए नहीं सेत्ती गंगोंकि उसके मन में 
सपने सूजों के सिए प्रेम होता है, घरनयु या प्रण्दों पर इसलिए बैठी रहती है 
इयोंकि इसमे उसे घप्टों पर बदन से जो सेझ मिलता है उससे झ्राराग पड़ता हूँ । 
सूजन में सका ने अच परा की करती 7 । थी सिप्राद पय पहना हू फि अगर ठीक 
जगहू मिर्ची लगा कार री को सूझन को तन्‍ह दस पान दिया जाय, तो चह 


गुसी दूसरी सुगियों मेः यण्पी झो जा पार मेने रगती हैँ । ससका यही सर्थ ह्ञ्ना 


श्र मा &: आप कार कल 
हो 2! यु खाया गण भा मंगरण न, सात रुक वबशप प्रकार 
पी परिस्यिति उपरित्रत ज्ञोग पर तगल संबनकल प्रधिक्िया कर देना हैं जो 


'ऊ स्वन्चालित-पंत्र गो भांति ह । इसरे शब्दों मे, यदि मुर्गी में मातृत्व का 
संदेग (६0060) थीरा पटता है, तो बथपि उसे 'गूल पर्बात्त! ([750॥८() 
कहा जाता है, तो नी वास्तव थे पहले उसके श्र मे ठुछ गड़बड़ हाती हूं, 
उस्नी सारीरिक बर्नी के प्रमभव को रस मन ठा अनुभव बह देते हैं; मन 
पहल नहीं, भारीरिक-वेचनी पहले £, उस प्ेचनी का शारीरिक-अनु नव गन कहा 


5. 'इच्छा-शवित'--“कत त्व-शदित'-- (५४॥) फे सम्बन्ध में 
ससल्तिष्क पर फिये गये विजली की करेस्ट के प्रयोग 


हेमन देखा कि “विचार! (ए॥०ए९४७), संवेग' (टग्मा०0४०॥) तथा 'मूल- 


“दृत्ति (ऋ्रधाल) के विपय में भातिकवादी की क्या दिचारबारा है| विचार, 
जैवंग, मुल-अ्वृत्ति ही को तो हम मन के लक्ष । भौतिकवादी का कहना 


अनुक्िया' (505५ 7९590780) के सप्टांत 

अरेन होता हू कि उक्त लक्षणों को भले ही मानसिक-लक्षण मानने के स्थान 
शारीरिक-लक्षण मान लिया जाय परन्तु “इच्छा , “कतृ त्व---५/)]--के 
सानसिक लक्षण को शारीरिक-लक्षण कैसे माना जा सकता है? सनोविजान को 
भीतिकवादी आधार देने में मनुष्य के भीतर वर्तमाव 'इच्छा-शक्ति'-'कत्‌ त्व-शक्ति 
शत) सबसे बड़ी वाघा है। यह हमारे भीतर सौजूद एक ऐसी मादसिक या 
अआ।व्यात्मिक-शक्ति (5.तएथ +8०ण५७) है जिससे हमें स्पप्ट अनुभव होता 
हूँ कि मन की शरीर से प्ृथ्रक्‌ सत्ता है, इसी पृथक-सत्ता के कारण हम शरीर पर 
भृत्व अनुभव करते हैं, यह नहीं कि जो शरीर में हो रहा होता है वही सब- 
कुछ है, परन्तु अनुभव से सिद्ध है कि मन स्वतन्व-रूप में शरीर का संचालन 
करता है | उदाहरणार्थ, जब हम वेठे-वैठे अपनी मर्जी से हाथ को सिर से ऊपर 
उठते हैं, तव हम किसी भौतिक-परिस्थिति की प्रतिक्रिया नहीं कर रहे होते 
जैसा 'उद्दीपन-अनुक्तिया' (80770]05-7299 005०) के भोतिक-सिद्धान्त के आधार 


कि वे सब मन के लक्षण न होकर घरीर में हो रही प्रतिक्रियाएँ हैँ, 'उद्दीपन 
हें 
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पर मन को निर्वासित करने के लिए कहा जाता है, तब हम यंत्र की तरह 
स्व-चालित नहीं हो रहे होते, परन्तु तव हम शरीर से स्वतन्त्र होकर, अपनी स्व॑तन्त्र 
इच्छा के अनुसार क्रिया कर रहे होते हैं, एक तरह से हमारे भीतर शरीर से 
स्वतन्त्र कोई शक्ति है, जो शरीर को हाथ ऊँचा उठा लेने का श्रादेश दे रही होती 
है | क्योंकि यह शक्ति शरीर को आदेश दे रही होती है इसलिए यह स्वयं-सिद्ध 
है कि यह शक्ति जिसे हम मन कहते हैं, शरीर से स्वतन्त्र है, शरीर से श्रतिरिक्त 
है । अव्यात्मवादी का भौतिकवादी से यह स्वभाविक प्रश्न है कि अगर प्रत्येक 
मानसिक-क्रिया का कारण मन न होकर शरीर है, तो इस भौतिकवादी विचार 
से हमारे मीतर मौजूद 'स्वतन्त्र-कतृ त्व-शक्ति', 'स्व॒तन्त्र-इच्छा-शक्ति', 'स्वतन्त्र- 
संकल्प-शक्ति' (7९९४० ०7 कशां॥) का क्या हल है ? 'कत्‌ त्व-शक्ति' का 
अर्थ ही यह है कि शरीर से अतिरिक्त मन जैसी कोई प्रथक्‌-सत्ता है, जो स्वतन्त्र 
रूप में, अपने श्रधिकार से काम करती है। 
इसका उत्तर भौतिकवादी यह देते हैं कि मस्तिष्क में एक ऐसा स्थल या 
स्तर है जहाँ वाहर से 'संवेदन' (8८7४5०00०॥) जाता है, जाकर वहाँ से (प्रेरणा' 
(]४०४०४) होती है । मस्तिष्क के जिस स्तर से 'संवेदन-तन्त्र' ($६४50०7५ 7०7५८) 
'प्रेरणा-तन्त्र' (]/०॥07 एधाए८) के रास्ते पर चल पड़ते हैं, उसी स्तर के क्रिया- 
शील होते के कारण हम अनुभव करते हैं कि हम स्वयं क्रिया कर रहे हैं, वास्तव 
में वह क्रिया मानसिक न होकर शारीरिक होती है, इसलिए शारीरिक होती है 
क्योंकि उस क्रिया में मन काम नहीं कर रहा होता, सिफ़ ज्ञान-तन्त्रों का अपना 
काम चल रहा होता है। प्रयोगों से सिद्ध हुआ है कि श्रगर मस्तिष्क के उस स्तर 
को विजली की करेंट से छुआ्लाया जाय, तो शरीर में जो प्रतिक्रिया होती है उसमें 
व्यक्ति अनुभव करता है कि उस क्रिया को वह स्वयं कर रहा है, स्वतन्त्र रूप में 
कर रहा है। वह क्रिया “प्रतिवर्त-क्रिया' ([२ली०:५ 8०४०॥) नहीं होती, जिसे 
अपने-आप है रही क्रिया कहा जा सके, उस क्रिया को करने वाले को ऐसा अनु- 
भव हता हैं कि वह 'ऐच्छिक-क्रिया' (ए०एआवाए ४८४०) कर रहा है; यत्त्र 
की तरह जिया नहीं कर रहा परन्तु अपनी इच्छा से क्रिया कर रहा है यद्यपि 
वास्तव मे वह क्रिया विजली की करेंट लगाने के कारण हो रही होती है । 
भौतिकवादियों का कथन है कि जव विजली की करेंट को मस्तिष्क के केन्द्र में 
छपरा देन मे व्यक्ति की ऐसा अनुभव होता है कि वह उस क्रिया को अपनी 
मा 
कल त्व' दीखता है वहाँ-वढ़ां हम स्वतन्त्र रूप मे 5 आय की हम का ड 
रहे होते, परन्तु उस इच्छा या कते नव के अन्त काञ्र 3 आह 28 ५ से 
बिजली की करेंट की तरह कोई भौतिक कारण ही  थ मी अत 
के / कारण हा होता है। 
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6. चेतना ((णाइशं०ाश्माए55) 


जैसे 'इच्छा-शक्ति'--प्र्भात्‌, करत त्व-शक्ति' (४ण७॥) का होना भौतिकवादी 
विचारधारा के सम्मग एक बडी बाधा प्रतीत होती है जिसका जैसा-तैसा भौतिक- 
घादी समाघान हमने ऊपर दिया, सेसे ही 'चेतना-शरक्ति' ((0॥इएं०घष्ञा८५५) 
बंग होना भौतिकवादी बिचारधादा के मार्ग में उससे भी बड़ी बाघा है। 
हमारे सम्पूर्ण मानसिवान्जीवन का स्रोत, उसमा केन्द्र चेतना-शक्ति है। अपने 
जीवन के दिपय में अगर कोई यस्तु ऐसी है जिसके विषय में हम श्रत्यन्त निश्चय- 
पूर्वक कह सकते हैँ कि वह है, तो वह है हमारी श्रपनी 'चेतना'। में शरीर नहीं 
हैँ, शरीर जड़ है; में चेतन है; यह घारीर मेरा है; में ग्रनुभव करता हैं जब कि 
अचेतन-पदार्थ श्रनुभव नहीं करता । 'अ्रनुशभव' करना वया है ? एक सत्ता उसकी 
है जो अनुभव करता है, एक सत्ता उसकी है जिसे अनुभव किया जाता है; एक 
कर्ता ($00७४८०) है, दूसरा 'कम' (0७८०) है । यह चेतन, यह अनुभव 
करने वाला, यह कर्ता--इस हर-किसी के अनुभव में श्राने वाली सत्ता से कैसे 
इल्कार किया जा सकता है ? अ्रमीर हो, ग़रीव हो, सुपढ़ हो, कुपढ़ हो, स्त्री हो, 
पुठप हो--कौन ऐसा मानव है जिसे अ्रपने शरीर से पुथक्‌ अपने “मैं” की प्रतीति 
ने होती हो ?वह शरीर को 'मेरा' न कहता हो ? वह कौन है जो इसे 'मेरा' कहता 
है ? इसका भौतिकवादी क्या समाधान दे सकते हैं ? 
भौतिकवादियों का कथन है कि जैसे ऊपर हम अ्रन्य मानसिक घटनाओं 

(५ शावा एछी०॥0ग्राष78) का--विचार, संवेग, मूल-प्रवृत्ति आदि का-- 
भौतिकवादी-विचारबारा से समाधान कर आये हैं, वैसे चेतना-शक्ति का भी 
भौतिकवादी समाधान किया जा सकता है। यह समावान अत्यन्त विलक्षण है । 
विलियम जेम्स तथा अन्य भौतिकवादी मनोवैज्ञानिकों का कहना है कि चेतना" 
नाम की कोई पृथक्‌-सत्ता है ही नहीं, फिर उसका समाधान क्‍या किया जाय ? 
जो-कुछ है वह 'मानसिक-सत्ता' है---/विचार' (7४०एष्टा॥), 'संवेग! (80807), 
'मूल-अवृत्ति' ([ञ६४7०८)--यही-कुछ है, जिसे हम “चेतना” का नाम दे देते हैं, 
असल में मन के अतिरिक्त चेतना जैसी किसी पृथक्‌ू-सत्ता का कोई अस्तित्व 
नहीं है। जिसे हम 'मानसिक' कहते हैं वह भी मानसिक नहीं है, शारीरिक ही 
है--भौतिकवादियों की इस विचारधारा के अनुसार न चेतना है, न मत है, न 
विचार है, न संवेग है, न भूल-प्रवृत्ति है, न कत्‌ त्व है---जो-कुछ है वह भौतिक- 
तत्त्वों का आपस में ही चल रहा एक खेल है, सबं-कुछ स्व-चालित है, स्व- 
चालित इस शरीर रूपी यन्त्र में विचार, उद्देग, मूल-प्रवृत्ति, इच्छा, कतुं त्व आदि 
जो-कुछ दीखता है वह मौतिक-तत्तवों का ही परिणाम है, मन जैसी शरीर से 
स्वृतन्त्र किसी शक्ति का परिणाम नहीं है। 
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7. झात्मा (5ज्ञा ० 507) 


भौतिकवादियों का कहना है कि जिसे हम 'चितना' (00750०ं०४६९55) 
कहते हैं बह किसका गुण है, किसकी शक्ति है ? 'चेतना” ((१०॥5००७४॥०७६) 
की स्वयं तो कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं, यह तो एक “गुण' (0प्रशाए) है। यह 
किसका गण है ? चेतना शब्रात्मा' (5०६/----8०0) का गुण है---ऐसा कहा जाता 
है । परन्तु यह आत्मा जिसमें चेतना निवास करती है, जिसका चेतना-शक्ति एक 
गुण कहा जाता है--यह “स्व-यह आत्म-तत्व---यह 'स्वयं--क्या है ? 
इसका स्वरूप क्‍या है ? भौतिकवादियों का कहना है कि श्रात्मा की स्वतन्त्र कोई 
सत्ता नहीं है, इसका किसी को पता नहीं है, इसका किसी को ज्ञान नहीं है, यह 
केवल एक काल्पनिक-तत्त्व है जिसे कुछ विचारकों ने मान रखा है, कल्पित 
कर रखा है। आत्मा" की कितनी ही गहरी खोज की जाय, हमारे हाथ कुछ 
नहीं पड़ता; अभ्रगर कुछ हाथ पड़ता है तो सिर्फ़ यह प्रश्न कि क्या हमारे भीतर 
कुछ है जो “विचार' (प्राशाधा8) करता है, जिसमें 'संवेग” (#राव0/07॥) उठता 
है, जो 'इच्छा' (५७॥॥॥7०४) करता है, और साथ ही यह उलकत भी बनी रहती 
है कि क्‍या ये विचार, ये संवेग, ये इच्छाएँ, ये क्रियाएँ स्वतन्त्र रूप से, अलग- 
अलग हो रही हैं, या इन सबको एक सूत्र में पिरोने वाले की इनसे भ्रलग, कोई 
पृथक्‌-सत्ता भी है, वह स्वयं भी हैं या नहीं है, ऐसा 'स्वयं' जो शरीर के भीतर 
चल रहे विचारों, संवेगों, इच्छाओ्रों एवं क्रियाओं का स्रोत हो । जब हमारे भीतर 
ही इस प्रकार की दुविधा या उलभन चल रही हो, और वह भी तथाकथित 
आत्मा कहे जाने वाले तत्त्व में चल रही हो, तो क्या उस तत्व की स्वृतन्त्र रूप 
में--आत्मा के रूप में--कोई सत्ता मानी जा सकती है ? इस वात का कोई 
प्रमाण नहीं है कि ये तत्व--विचार, संवेग, इच्छाएँ, क्रियाएँ-- किसी एक ही 
उद्गम-स्थान से उठ रही हैं, इनका एक ही स्रोत है, इनके आधार में कोई एक 
ही सत्ता है जो इन सबको एक सूत्र में पिरो रही है । दूसरे शब्दों में, इस वात का 
कोई प्रमाण नहीं है कि वह तत्व हमारे भीतर चल रहे विचारों, संवेगों, इच्छाओं 
तथा क्रियाओं से कोई भिन्‍न, इनसे स्वतन्त्र तत्त्व है। भौतिकवादियों के सिद्धान्त 
* अनुसार भ्ात्मा जैसी कोई सत्ता है ही नहीं, सिर्फ़ जो प्रकट हो रहा है, विचार 
3 का हैं, क्रियाएं हैं, वस यही-कुछ है, इनके भ्रतिरिक्‍त 'स्व” की, 
हैक 0008 सत्ता 4 है। हमारा सामना विचारों से होता है, संवेगों से 
होता है, इच्छाओं से होता है, क्रियाश्रों से होता है, परन्तु वह सत्ता जो विचार 
करती है जिसमें संवेग आते-जाते हैँ, जो इच्छाएँ करती है, कियाएँ करती है 
उसका हमसे कभी सामना नहीं होता क्योंकि वह के 


ह है ही नहीं 
“चैनेता (९४०४ कि कक ह हे ही नहीं । ठीक यही वात 
चतना ((०7स्‍$८ं०घ४८८५७) के विपय में ही कही जा सकती है । हम जानते हैं 
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के हमारे भीतर विचार प्रति हैं, भावनाएँ प्राती हैं, इच्छाएं प्राती हैँ, हम 
क्रियाएं करते हैं, परन्तु वह सत्ता जिसे 'लेतना' कहा जाता है, जो भावनाएँ करती 
है, एच्छाएँ करती है, फरियाएं फरती है, जो इन सबबग सोत है, उस “चेतना' का 
हमसे कभी सामना नहीं होता । प्रगर 'चेतना' जैसी कोई सत्ता हो, तो जब 
हम विचार न कर रहे हों, हमारे भीतर फोई भावनाएं न हों, कोई क्रिया न हो, 
तव भी उस चेतना की प्रतीति, उतका भरनुभव होना चाहिए । 'चेतना' अपने को 
विचारों, इच्छाओं, भावनाओं तथा क्रिया्रों में ही तो प्रकट करती है, परन्तु जब 
इनमें से कोई वस्तु भी न हो, तब 'चेतना' की प्रतीति, उसका भ्रनुभव क्यों नहीं 
होता ? भौतिकवादियों का कहना है कि तब 'चेतना' का भ्नुभव इसलिए नहीं 
होता क्योंकि 'चेतना' या “ब्रात्मा' का अस्तित्व 'विचारों' प्रादि के अतिरिक्त कुछ 
है ही नहीं, और विचारों के वियय में भीतिकवादी समाधान, ज॑से पहले कहा जा 
आुका है, दिया ही जा सकता है | हम जो-कुछ सोचते या करते हैं, वह सब-कुछ 
'मन', 'आात्मा' या 'चेतना' जैसी वस्तु बीच में लाएं वस्नेर हो सकता है। जो लोग 
मनोविज्ञान पर इस उम्र भौतिकवादी-ह्प्टिकोण से विचार करते हैं उन्हें 'व्यवहार- 
चादी' (8९0४फ०७४५५७) कहा जाता है । 


व्ववहारवाद (309ृज०एाधा) 


व्यवहारवादियों का कहना है कि हमारे मन में क्या हो रहा है इसे जानने 
के साधनों पर विचार किया जाय, तो स्पष्ट हो जाता है कि 'मनन--जैसी कोई 
वस्तु नहीं है। मत में जो-कुछ हो रहा कहा जाता है, उसे जानने,के दो साधन हैं : 
एक है---'अन्त्निरीक्षण' ([70$9००४०१), दूसरा है 'प्रेक्षण' (098०:२५४४09) । 
'हम दोनों पर व्यवहारवादी इष्टिकोण से विचार करेंगे-- 

(क) श्रपना, श्र्थात्‌ सन फा 'भ्रन्तनिरीक्षण' (प्राए्0896०४०॥ ०॥06 
7॥70)---अ्रन्तनिरीक्षण का अर्थ है अपने भीतर चल रहे व्यापार को देखना, 
परन्तु अपने भीतर जो-कुछ चल रहा होता है वह यथार्थ से कितना अश्रनिश्चित, 
दूर तथा ग़लत होता है यह तब स्पष्ट हो जायगा जब 0-20 व्यक्तियों को एक 
ही घटना का वर्णन करने के लिए कहा जाय । जब हम किसी घटना को देखते 
हैं तव मन के भीतर उसका प्रतिविम्ब पड़ता है, वह प्रतिविम्ब घटना को देखने 
चाले हर व्यक्ति का एक-दूसरे से अलग-अलग होता है । उदाहरणार्थ, गोटिनजेन 
चहर में मनोविज्ञान की एक कांग्रेस हुई थी जिसमें उपस्थित वैज्ञानिकों के सम्मुख 
एक घटला का आयोजन किया गया | एकाएक एक विदृषक सभा-स्थल में आ 
धमका, उसके ठीक पीछे एक नीग्रो दोड़ता आया, दोनों में भुत्थमगुत्थी हुई, 
इतने में गोली के छूटने की आवाज हुई और दोनों घटना-स्थल से रफ़्चक्कर हो 
गये । कुल घटना को 20 सैकेंड से कम समय लगा | उपस्थित-व्यक्तियों को 
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इस घटना का लिखित वर्णन देने के लिए कहा गया । जितने वर्णन आए, उनमें 
से सिर्फ़ एक व्यक्ति के वर्णन में मुख्य-घटना के विपय में 20 प्रतिशत से कम 
ग़लतियाँ थीं, 4 के वर्णन में 20 से 40 प्रतिशत ग़लतियाँ थीं, 3 के वर्णन में 
50 प्रतिशत से ज़्यादा गलतियाँ थीं । 24 के वर्णन में 0 प्रतिशत बातें सिर्फ़ 
मनगढ़न्त थीं । संक्षेप में, 0 के वर्णन बिलकुल भूठे थे जेसे किस्से-कहानियाँ होती 
हैं, 24 के वर्णनों में राधा झूठ था, सिर्फ़ 6 के वर्णन घटना के कुछ-कुछ तज़दीक 
आते थे । इस प्रयोग से स्पष्ट है कि एक ही घटना का अअरन्तानरीक्षण' द्वारा 
लिया गया मानसिक-चित्र अविश्वसनीय होता है क्योंकि एक ही घटना का 
सवका निरीक्षण एक-दूसरे से भिन्‍न पाया जाता है! इसका अर्थ यह हुआ कि 
जब हम किसी घटना को देखते हैं तव उस घटना के अतिरिक्त जो घटना का 
हिस्सा नहीं है उसे भी कल्पित कर लेते हैं, और यथार्थं-घटना को नहीं देख 
पाते, जो चाहते हैं उसे देखने लगते हैं ॥ यह वात तो तव है जव हम किसी बाह्य 
घटना को देख रहे होते हैं, परन्तु जब हमने “मन” को ही देखना हो तब तो यह 
अनिश्चितता और बढ़ जाती है। मन को देखना है, और मन द्वारा ही देखना है--- 
कितना कठिन काम है| जब हम वाह्म-वस्तु को मन द्वारा देख रहे होते हैं, तब 
अ्रनेक ग़लत वातें बीच में श्रा पड़ती हैं, जब हम मन द्वारा मन को ही देख रहे हों, 
तब तो कहना ही क्या है। तव मन में अनिश्चित, अविद्यमान, ग़लत बातों का 
आ जाना, ऐसी बातों का आ जाना जो मौजूद नहीं हैं परन्तु जिनको मन चाहता 
है, क्या वड़ी वात है ? तब तो जितना हम अ्रन्तनिरीक्षण द्वारा मन पर विचार 
करेंगे उतना ही मन का वही स्वरूप दीखने लगेगा जो हमने अ्वतक अ्रपने भीतर 
बना रखा है । इन सब कारणों से भीतिकवादी मनोवैज्ञानिकों का कथन है कि 
मन के विषय में किसी प्रकार का ज्ञान प्राप्त करने के लिए “अन्तनिरीक्षण' किसी 
प्रकार सहायक सिद्ध नहीं हो सकता ! 'ग्रन्तनिरीक्षण' से हम मन की यथार्थ-सत्ता 
को नहीं समझ सबेंगे, जो-कुछ धारणा हमने मन के विपय में बनाई होगी वही 
हमे दीखने लगेगी, श्रन्तनिरीक्षण से मन के यथार्थ-रूप का पता नहीं चल सकेगा । 
(खत) प्रेक्षण (005८ए०४०॥)--व्यवहारवा दियो का कथन है कि “अन्त- 
निरीक्षण' द्वारा हम किसी तथ्य पर नहीं पहुँच सकते । मन की सत्ता का मुख्य 
आधार 'अन्तनिरीक्षण' ही है, अपने भीतर फाँकने से ही तो हम कहते हैं कि 
दरीर के अतिरिक्त मन की मत्ता है, परन्तु जब “अन्तनिरीक्षण' द्वारा हम किसी 
तथ्य पर पहुँच ही नहीं सकते, तब मन की सत्ता सिद्ध करने के लिए इस झ्राधार 
को लेना बेकार है | तो फिर किसी तथ्य तक पहुँचने का क्या आधार है? 
व्यवह्ास्वादियों का कहना है कि ऐसा आधार सिफ़ '्रक्षण' है । हमारा निरीक्षण 
क्या कहता है ? हम “मना को नहीं देख सकते, “चेतना' को नहीं देख सकते, अपने 


कु 
डर 


 ग्रगर कोर्ट चीज़ देख सकते हैं तो वह है अ्रपना व्यवहार, श्रपना क्रिया-कलाप । 
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हम जो-डुछ करते हैं उबी फो एम देख सकते हैं । जब इस 'सेतना' को, 'सन' को 
देख ही नहीं सकते, सिर्फ़ ब्पने व्यवहार, सपने मिया-फलाप को ही देश सकते 
हैं, तव 'चेतना' या 'मन के काल्पनिया-तत्त्व के साथ टवकार मारने की जगह सही 
उत्तम है कि हम प्रपने 'व्यवहार', अपने 'फ्रिया-कलाप' का ही ग्रस्यमन कारें । 
ऐसी हाज्त में मनोविज्ञान को 'मन' जऊँसी पअज्नेय तथा कान्पनिक बस्नु की उ 
मन में पड़ने के स्वान में 'ब्यवहार' जैसी शेय तथा वास्तविवा-सना के गग्य 
में विचार करना चाहिए 
इस स्थापना को भ्राधार बना कर “व्यवहारवादी' (0ताद्वण॑0णां॥) अपने 
शास्त्र का प्रारम्भ करता है। वह कहता है कि प्रत्येक प्राणी का वह व्यवहार जो 
हमें रप्टिगोचर होता है 'डद्दीपन' (5धाश्ञणैप७) तथा “प्रनुक्रिया' ((२९८७)१०॥७०) 
का ही परिणाम है। एक खास प्रकारका उद्दीपक हमारे सामने श्राता है, उसकी 
अनुक्रिया हो जाती है जो हमारे व्यवहार में हमें दीखती है । इस दिख्ा में व्यवहार- 
चादियों ने श्रनेक परीक्षण किये हैँ जिनमें से मुख्य परीक्षण को “अनुकूलित-प्रनुकिया' 
((०ाता॥#०7४४-०५००१५७) का परीक्षण कहा जाता है । 'अनुकूलित-पनुक्रिया' 
का परीक्षण क्‍या है ? 

(0) श्रनुकूलित-अनुक्तिया का प्रयोग (7:एछछागाला। 0 (0०7तभंणावत 
7८500॥5०)--छस के मनोवैज्ञानिक पवलव ने कुत्ते पर कुछ प्रयोग किए | उन 
प्रयोगों के अनुसार पहले कुत्ते को एक सुरक्षित स्थान पर रख दिया गया ज 

बाहर का कोई विक्षेप नहीं पहुँच सकता था | उसके सामने भोजन लाया जाता 
था जिसे देख कर स्वाभाविक तौर पर उसके मुख में लार आने लगती थी । 
हसर शब्दा में, भोजन एक “उद्दीपक' ($#गएा०५७) था, उसे देख कर मंह में 
लार झा जाना 'अनुक्तिया' ((१८५००॥४८) थी | इस अवस्था को 'अननुकलित 
उद्दीपका (प्ात्णरता।0760 80700५) की 'अननुकूलित अनुक्रिया (एञढणा- 
600780 7९59०75८०) कहा जाता है--[76007000%९० 76900756 (0 87 
घा९07रठता॥07९० इततश्ता$ 

इसके वाद प्रयोग की दूश्तरी स्थिति आती है । इस वार कुत्ते के सामने 
जव-जब भोजन लाया जाता है, तब-तव एक घण्टी भी चजाई जाती है, हर वार 

जव भोजन आता है साथ ही घण्टी वजती है । 

अब प्रयोग की तीसरी स्थिति आती है। इस स्थिति में भोजन तो नहीं 
लाया जाता, सिर्फ़ घण्टी चजाई जाती है । आश्चर्य की वात यह है कि पहले तो 

भोजन को देख कर कुत्ते के मुँह में लार श्राती थी, अब विना भोजन को देखे, 
सिफ़ घण्टी को सुनने से ही उसके मुँह में लार आने लगती है 

इसका अर्थ क्या हुआ ? इसका अर्थ यह हुआ कि पहले तो लार आने में 

“उद्दीपक' का काम भोजन करता था, अ्रव लार आने के लिए एक नया ' उद्दीपक 
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घण्टी का बजना उत्पन्त हो गया | यह नया “उद्दीपक' केसे उत्पन्न हुआ ? यह 
ऐसे उत्पन्त हो गया कि जब-जब भोजन आता था, घण्टी बजती थी | घण्टी का 
वजना भोजन के साथ जुड़ गया, सम्बद्ध हो गया, और इस प्रकार सम्बद्ध होने 
से भोजन के साथ लार आने का जो जोड़ था वह जोड़ घण्टी के साथ भी जुड़ 
गया, दोनों का अ्नुकूलन हो गया। दूसरे शब्दों में, भोजन तथा घण्टी का 
“उद्दीपक' के रूप में एक-साथ सम्वन्ध जुड़ा, लार का सम्बन्ध जो भोजन के साथ 
था वह घण्टी के साथ भी हो गया । इसे “अ्रनुकूलित उद्दीपक' ((07ठक्नणा0 
शांग्रापरए5) की अनुकूलित अनुक्तिया' (ट०णाठा407८0 7९59०75८) कहा 
जाता है--0०ग्र॒ठं4णा०6त 72590756 (0 & रगातध्ं०१९० 5धंग्राणाा5. 
जैसे भोजन के साथ घंटी को जोड़ दिया गया वैसे किसी श्रम्य उद्दीपक को 
भी जोड़ा जा सकता है, शर्ते इतनी ही है कि यह काम भोजन और उहीपक का 
अनेक वार, वार-बार सम्वन्ध होते रहना चाहिए 
भोजन के साथ किसी सुखद उत्तेजक की तरह किसी दुःखद उत्तेजक को भी 
वार-बार दोहराने से बह भी भोजन के साथ 'सम्बद्ध/ हो सकता है। उदाहरणार्थ, 
अगर भोजन के साथ-साथ कुत्ते को हर वार सूई से चुभोयगा जायगा, तो भी सुई 
छुभने का भोजन के साथ सम्बन्ध हो जायगा, ओर कालान्तर में सिर्फ़ सूई 
चुभोने पर भी कुत्ते के मुँह में वैसे ही लार आने लगेगी जैसे भोजन को सामने 
लाने पर आती थी । 
इस परीक्षण से भौतिकवादी क्या सिद्ध करना चाहता है ? वह कहता है 
कि अगर नन जंसी कोई हस्ती हो, तब भोजन को सामने देख कर कुत्ते के मुँह 
में लार झा जाना तो क्षमक में आ सकता है, परन्तु घण्टी की श्रावाज़ सुन कर या 
सुई चुभने पर लार आ जाना समझ नहीं आरा सकता। तो फिर घण्टी की आवाज 
सुन कर भौतिकवादी इप्टिकोण से कुत्ते के मूंह में लार क्‍यों आरा जांती है ? 
उसका कहना है कि जब 'संवेदन-तस्त्र”' ($७॥5079 गश२८६) भोजन के “रृूय- 
संवेदन (४5००] ६०॥७४४०॥) को मस्तिप्क के केन्द्र तक पहुँचाते हैं तब घण्टी 
बजने के “श्रव्य-संवेदन' (4प्रतांपण> इ॥5व्वा०्य) भी उसी केन्द्र पर इन तन्‍्त्रों 
रा पहुंचते हैं, और जब उस केन्द्र से 'प्रेरकत-तन्त्र” (((०॥०४ ॥7४८४) उद्दौपन 
की अनुक्रिया (८500756 0 ॥80 ४ध7770४$) को बाहर लाते हैं, तब देखने 
ता सुतन के एक-साथ जुड़े हुए संवेदन इन तन्‍त्रों के द्वारा साथ-साथ बाहर 
आात है। क्योंकि दोनों संवेदन इन तनत्रों द्वारा साथ-साथ बाहर शत हैं 
इसलिए दोनों संवेदनों को साथ-साथ बाहर लाने वाला तन्त्र कुछ समय के 
लिए दोनों प्रकार के संवेदनों के लिए क्रियाश्ील हो जाता है, और चाहे 
इकला भोजन सामने लाया जाय, चाहे भोजन के बिना इकली घण्टी बजाई 
जाब, कुन्ते के मुंह में लार आने लगती है। भौतिकवादी का कहना है कि 
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'अनुकूलित-भनुक्रिया' [0०)पत0॥०0 ६9०5०) मे एस परीक्षण से स्पष्ट है 
कि 'उद्दीपक (5) के प्रति अनुक्तिया' (2८४७०॥४०) का कारण मन 
ने होकर 'तन्परिका-तन्प' (टाएतप5 इचछ्नथा) ही है । 
भौतिकयादियों का कवन है कि जो-कुछ कुत्ते के विषय में कहा जा सकता 
है वह गनुप्प के विय में भी बहा जा सदाता है। झुर्से का तन्प्रिका-तन्त्र तो 
बहुत साधारण-सा है, इसलिए हर कु्ते पर और हर आयु के कुत्ते पर ऐसे प्रयोग 
किये जा सकते है, परन्तु मनुष्य का तन्निका-तनन्‍्त्र साधारण नहीं है, विपम है, 
इसलिए हर मनुष्य पर झोर हर श्रायु के मनुष्य पर 'अनुकूलित-प्रनुक्रिया' 
((णाता00४८९ 7059०5०) के प्रयोग नहों किये जा सकते | ये प्रयोग छोटे 
वच्चों पर ही किये जा सकते हैं। उदाहरणाये, व्यवहार्वाद के जन्मदाता श्री 
वाटसन ने 92-4 में छोटे बच्चों पर इस प्रकार के छुछ प्रयोग किये । वह 
इस निष्कर्ष पर पहुंचा कि जंसे कृत्ते के मुँह में स्वाभाविक तौर पर भोजन 
सामने होने पर लार प्रात्री है, वैसे दो प्रकार के ही ऐसे 'उद्दीपक' हैं जिनसे 
स्वाभाविक तौर पर बच्चों में डर उत्पन्न होता है । वे हैं--जोर की श्रावाज, 
तथा यकायक विना सहारे छूट जाना । फिर भी 3 वर्ष का बच्चा इन स्वाभाविक 
दो स्थितियों के श्रलावा भी अन्य श्रनेक स्थितियों में भय खाता है। उदाहरणार्थ, 
बह भेंवेरे से, किसी जानवर से, या किसी यान्त्रिक खिलौने से डरने लगता है। 
वादसत का कथन है कि ये सब डर 'अनुकूलित-अनुक्रिया' (0074्षएर000 
7९४0०75९) के परिणाम हैं। उदाहरणार्थ, भ्न्चेरे से वच्चा इसलिए डरने लगा 
होगा क्योंकि किसी समय श्रेंवेरे के साथ कुत्ता जोर-से भौंक पढ़ा होगा, या 
अंधेरे से चलता हुआ वह वेसहारे गिर पड़ा होगा। कहने का अ्रभिप्राय यह हैं 
कि चच्चा अ्रँवेरे से नहीं डरा, जब वह अ्रेघेरे में था तब कुत्ते की जोर की 
आवाज़ चुनी या कभी ठोकर खाकर गिर पड़ा, इन कारणों से वह डरा, परन्तु 
यह सव-कुछ क्योंकि अँबेरे के साय सम्बद्ध था, उसके साथ जुड़ा हुआ था, इसलिए 
वह अंधेरे से भी डरते लगा। बच्चों पर किये गए इन प्रयोगों से भी सिद्ध होता 
है कि मनुष्य में भी अनुकिया का कारण मत न होकर 'तन्त्रिका-तन्त्र' ही है । 
भौतिकवादियों का कयन है कि 'श्रननुकूलित-उद्बीपक' ([प्राए०04व॥0॥80- 
आग्रणापए5) के साथ दूसरा उद्दीपक सम्बद्ध कर देने, जोड़ देने से अनुकूलित- 
अनुक्रिया' (007तप००९१ 7०89०॥52) हो जाती है--यह भौतिकवादी-सिद्धांत 
समाज के नव-निर्माण में भी बड़ा सहायक सिद्ध हो सकता है। उदाहरणा्थे, 
शत्रु से द्वेप करना स्वाभाविक-प्रतिक्तिया है, परन्तु अगर मित्र तथा शत्रु को 
साथ-साथ रखा जाय, तो मित्र के प्रति प्रेम की प्रतिक्रिया के बार-बार दोहराधे 
जाने का परिणाम यह हो सकता है कि शरत्रु के प्रति भी द्वेप के स्थान पर प्रेम 
की भावना का उदय होने लगे। इस प्रकार हमारा सम्पूर्ण 'संवेगात्मक-जीवन' 
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हर 


(हगरणांणाशे प6) वदला जा सकता है। दूसरे छब्दों में, भौतिकवादियों के 
कथनानुसार प्रेम-घृणा, ई्बा-छेप, लोभ, मोह, भय आदि मानसिक-संवेग, 
मानसिक-भावनाएँ मत का परिणाम नहीं, तन्त्रिका-तन्त्र का परिणाम है, हम 
चाहें तो 'तन्त्रिका-तन्त्राः (7शए०ए5 5एशंशा)) के तनन्‍्त्रों को भौतिक-्प्टि से 
भावित करके घणा की जगह प्रेम, हेप की जम हे मंत्री को जन्म दे सकते हैँ, और 
एसा करन मे मन जसे किसों तत्त्व की स्थापना करने की आवश्यकता नहीं हा होगो। 
(ए) उक्त प्रयोग के परिणामस्वरूप 'मन या 'चेतना' को मानने की 
श्रावश्यकता नहों है--व्यवहारवादी' (86॥9४0७४५$६) लोग भौतिकवादी- 











मसोचज्ञानिक हैं। इनक्ना कहना हैं कि मन' या 'चेतना' को माने बगैर 
व्यवहारवाद' के उक्त प्रयोगों से उन सब बातों का समाधान हो जाता है जिनके 
लिए 'नर्ता या चेतना (जारत 07 0005९ ०ए57९5५) को माना जाता है। 
उक्त प्रयोगों से स्पप्ट है कि जिस बात का आवार हम “मन को ऋहते हैं, वह 
सव वन्त्रवत्‌ चल रहा हैं, कारण-क्ार्ये' के नियम से बँचा हुआ है। आग होगी 
तो सेक होगा, वर्फ़ होगी तो ठण्ड होगी, उद्दीपक होगा तो अनृक्तिया होगी--- 
इसमें 'नन था चितना' को बीच में ला खड़ा करने की क्या ज़रूरत है ? 


5 
व्यवहारबादी कहता हैं कि अगर 'मन' है, तो भी इस घात की जरूरत नहीं कि 


कम मन ब 

५७ ०. क्या को पक्त ह>पु अनक्रिया हर. >ह जाने 2... 
मन को पता हो कि क्या उद्दीपक है, और क्या अनृक्तिया है; उसके जाने बगैर 
यह “उद्दीपन-अनु क्रिया (5(एाफ्गए५४ 7059075८) का बन्ध चल रहा है, साथ ही 


प्रगर मन चाहें कि 'उद्दीपन-अनुक्रिया' का यह यन्त्र 
सकता 





नहा सकता । वा चतना 5 न का ह्व 
साक्षी-भाव ने भाव से बैठी है. जोक नहा है उसे देख भर पे 
सालक्षा-भाव ना, द्रस्टा-भाव ने बठाी है, ज॑ न्ट््द्धहा रहा हू उन देख भर ही रही 
. बदाम उनके झत क्र अभलत 2 जब उसके असर +ी २5: 

है, कायम उसके बगर हो हो >हं हैँ । जब उसके बगर ही स३-कुछ हो सकता है ५ 








7 
डे कैंटत है उसे दा सागो में बाँदा जा सकता है । या तो हमारे 
८-3 


हम जा-5 सागा 
वे काम हैं जिनका हमे ज्ञान है -- इन्हे 'झात कहा जा सकता है, था वे काम 
है जिनका हमे झाने नह्ीीं--.इन्हें 'अजाव-कर्म' कहा जा सकता है । हम सिलेमा 
देख जे हैं, हमे ज्ञात है कि हम देख रहे हैं; हमारा हृदय गति कर हा है, हमें 
नाल नहीं कि द्ृदय गति कर रहा है, बह गति अपने-आप हो है। इन 

प की ८ हे 


डैसे दाना में फ़के यह्र है कि जात-कछमं' में हम ऐसा लगता 


अुक्ज+--+ जुच+॑+ सन्चवः ज््जरड ३ +->>ऊ5 कान २७ + 
ईंट अपने-आप, बन्‍्त्रवत्‌ नहीं हो रहा, हरम कर रहे हैं 'अन्नात- 


स््ट 
>> " हे > 

यम मसब्ि-शाछ प्रपन-ग्राप सन्द्रदर ऊो होता प्रतती होला 5 जात-वर्म की 
" है» पाताय, बस्त्रवत हाता प्रतोत होता है। क्योंकि 'जात-वम्म! 
झा फ्नक होता है रे हमे अप + ->3- >> 5 मु या 
कट सफर अलस है, उसे करने वाले हम अलग हैं, हम कर्म 

हि (५०३ हा ट्ड ्‌ 

छा आर ७9.5 ५8226: 4४ ००५ चने 4 5. 5० कर्ने 5 5 
00 के: सील लेते है. लि बज आरती अल मंन++त कर्म 
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हे के ला झलन हैं, कर्म अलग है, ज्ञावा अलग ह 
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शेप झलय है। परन्तु व्यवहार॒वाद के प्रयर्तक प्रो वाटसन का कथन है कि 
सज्षात-पर्म में जैसे 'तस्मिका-तस्ता (वट७0७५ ४४७९३) पन्‍्णबत्‌ दाग कर रहा 
होता है, बसे '्ञात-कर्म में भी हमारा तन्मिका-तन्न अपने-आप, यन्त्र वतू चल रहा 
होता हूँ। बह कहना कि 'जात-झर्म' में शरीर बन्नवत्‌ काम नहों कर रहा होता 
हम कर्ता होते है, ज्ञाता होते हैँ, शरीर से भ्रलग होते हैं, ग़लत हैं। उदाहरणार्य 
विचार कया है ? हम समभत्ते हैं कि विचार! के समय हम शरीर से भिन्‍न होते 
हैं, 'नात-वर्म' के क्षेत्र में होते है, ज्ञाता होते हैं। परन्तु ऐसा नहीं है । 'विचार 
भी 'तन्प्रिका-तस्त' (४८४०७ 59ह0॥) का ही एक रूप है। जैसे वोलते हु 
गले के तन्त्र अपने-आ्राप हिलते, गति करते अनुभव होते हैं, वैसे विचार करते हुए 
भी उन तन्‍मों में अच्यय-गति हो रही होती हैं जो 'अ्रज्ञात-कर्म” की तरह यंत्रवत्‌ 
हो रही होती है, इस दण्टि से 'विचार' जिसके आधार पर हम अ्रपने को कर्त्ता- 
में, द्रप्टा-ध्ग्य इन दो भागों में बाँट लेते हैं अपने-आप में स्वतस्त्र वस्तु नहीं 
यह तन्त्रिका-तन्च्र का ही अर्श्य रूप है । तन्त्रिका-तन्त्र का यन्त्रवत्‌ संचालन 

हा हैं; वही 'हृदय' की गति में हो रहा है, वही विचार” करते हुए होता 

“विचार' एक प्रकार का बोलना है, विचार करते हुए “तन्त्रिका-तन्त्र' की 
वही यान्त्रिक-क्रिया होती है जो बोलते हुए होती है । प्रो० वाटसन का कथन है 
कि 'मन' या 'चेतना' ज॑सा हमारे भीतर शरीर से भिन्‍न न कोई कर्ता है, न 
कोई ज्ञाता है, हमारे 'जात-कर्म' भी “अज्ञात-कर्म' की तरह 'तन्त्रिका-तन्त्र' 
(ए८7९०७६ 5५४८७) द्वारा यन्त्रवत्‌ चल रहे हैं, इसलिए 'मन' या 'चेतना” को 
मानने की कोई जरूरत नहीं प्रतीत होती । 

ऊपर हमने जो कहा उससे क्या सिद्ध होता है ? इससे इतना ही सिद्ध 

होता है कि हमारी सव क्रियाएँ 'तत्वरिका-तन्त्र”' (]ग७7ए०४६४ 5५७८०) द्वारा 
चलती हैं, इन क्रियाओं का आबधार 'उद्दीपक-अनुक्रिया' ($97प05 7८59०756) 
का सिद्धान्त है, 'उद्दीपक' सामने होगा तो उसकी “अनुक्रिया' अपने-आ्राप यब्त्रवतु 
होगी । परन्तु इससे यह तो सिद्ध नहीं हो जाता कि 'मेंने! या 'चितना' का 
अस्तित्व नहीं है । इससे इतना ही सिद्ध होता है कि किया की प्रतिक्रिया होती 
है, परन्तु क्या इससे यह भी सिद्ध हो जाता है कि जव क्रिया की प्रतिक्रिया होती 
है तव चेतना वहाँ साथ नहीं होती ? “क्रिया-प्रतिक्रिया' तथा “चेतना दोनों 
साथ-साथ क्या नहीं रह सकतीं ? क्‍या "क्रिया-प्रतिक्रिय' और चेतना ये दोनों 
एक ही वस्तु के दो नाम हैं ? ऐसा तो नहीं प्रतीत होता। मज्ञीन में जैसी 
+क्रिया-प्रतिक्रिया' होती है, वैसी “क्रिया-प्रतिक्रिया' प्राणी में, चेतन में नहीं 
होती, भले ही उसमें जो प्रतिक्रिया होती है उसे व्यवहारवादी इष्टिकोण से 
यान्त्रिक ही कहें दिया जाय । तो फिर प्रश्न उठ खड़ा होता है कि शरीर या 
तन्त्रिका-तन्त्र से भिन्‍न हमारे भीतर किसी 'चेतन' की, 'मन' की स्वतन्त्र सत्ता , 
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द्वितीय अध्याय 
सन 
(७॥!४)) 
प्रध्यात्मवादी दृष्टिकोण 


सना -- चेतना -- आझात्मा' की शरीर से भिन्‍्त 
स्वतन्त्र सत्ता है 


अध्यात्मवादी लोग, जो जीवन के भौतिकवादी दृप्टिकोण को रवीकार नहीं 
करते, उनका वाहना है कि जीवित-प्राणी सिर्फ़ वह भौतिक-शरीर ही नहीं है 
जीवन की इस शरीर से अतिरिक्त, इससे भिन्‍न सत्ता है, जीवन एक शक्ति हैं, 
एक निरन्तर धारा है, इसका स्वतन्न अस्तित्व है, इसे सिर्फ़ भौतिक-वस्पु नहीं 
कहा जा सकता । जीवन की यह मसरक्ति जो शरीर से भिन्‍न है, जो मस्तिप्क से 
तन्त्रिका-तन्त्र से भिन्‍न है, मनुप्य में जिस स्तर पर प्रकट होती है उसे मन 
कहते हैं, 'चेतना' कहते हैं, 'आत्मा' कहते हैं। इस “मन, 'चेतना*, 'श्रात्मा' का 
काम शरीर में हो रहे क्रिया-कलाप को सिर दर्ज कर लेना, द्वप्टा वव कर उसे 
सिर्फ़ देखभर लेना नहीं है, यह 'मन', 'चितना', “आ्रात्मा' अपनी इच्छानुसार 
स्वतन्त्र-र्प में काम करता है, घटनाओं को घटित करवा, उनका नियन्त्रण 
करता है । अव्यात्मवादियों की इष्टि में जिस काम को हम मन का काम कहते 
हैं, उसे मस्तिष्क या तस्त्रिका-तन्त्र का काम कह कर समस्या का हल नहीं 
किया जा सकता, उनकी दृष्टि में यह कहना श्रम-मूलक है कि मन केवल 
मस्तिष्क के केन्द्र पर पड़े उद्दीपकों की अनुक्रिया (२ि६४००॥58 (० #ंधण75) 
है। अध्यात्मवादी ऐसा क्यों कहते हैं इसी को इस प्रकरण में स्पप्ट करने का 
प्रयत्त किया जायगा । 

(को) किसी लक्ष्य का होना (सोह्ेब्यता) ४ ए0005४ए70$5--हेंम पहले 
लिख आये हैं कि विकासवाद के नाम पर भौतिकवादी कहते हैं कि सृष्टि में 
कोई 'प्रयोजन' नहीं काम कर रहा । असल में, विकासवाद का गहन अध्ययन 
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जाती + । इसका झभिप्राय सिर्फ मी हो सकता है कि प्राणी का जो उ्तेष्य है 
ध्यव है, सम्य है, उसमें श्रगर ऐसी भगकर बाधा प्रा पड़े, तो उसे भी उसके 
भातर देडी कोई पक्ति दूर छर देती है। उटीयक सामने होने पर उसके श्रनुकूल 
मनुशिया (८कछा९० ॥0 ४धागधाए) का भौतिक-सिद्धान्च उन उदाहरणों क 
बोई समाधान नहीं करता । ऐसे ईरुणास्तों को देश कर यही कहा जा सकता 
कि प्राणी के भीतर कोई जीधि शक्ति है, कोई 'सर्जनात्मक-ग्रावेग 
(०३४४८ शा।ोह्टो है. जो घपने उर्दें्य को पूरा करते के लिए अ्रपने मार्ग 
की बाघाप्ों को दूर करता रहता है । हम यह नहीं बहते कि जीवित-प्राणी क 
परीर मगीन या मन की तरह काम नहीं करता । प्राणी का शरीर एक खास 
हकार के 'उद्दोपक' (कगिणाएड के सामने होने पर एक निश्चित प्रकार की 
अनुक्तिया (२९८5७०॥६९) करता है, इस बात को हम स्वीकार करते हैं, परन्तु 
हमारा कहना इतना ही है कि प्राणी की प्रतिक्रिया में यह भी देखा जाता है कि 
निश्चित-प्रतिक्षिया करने के स्थान में, मणीन की तरह यान्त्रिक-क्रिया करने के 
स्थान में वह ऐसी भिय्वा भी करता है जो निश्चित नहीं होती, यान्ध्रिक नहीं 
होती, मणीन की तरह नहीं होती, जिसमें 'उद्देन्य ---?एा008$०--निहित रहता 
है, जो किसो मतलब को सामने रख कर की जाती है। उद्देश्य या मतलब को 
सामने रख कर क्रिया करना सिद्ध करता है कि प्राणी के भीतर 'तन्त्रिका-तन्त्र' 
(८९०७६ 5५8था) के अलावा कोई चेत्तन-सत्ता भी है जो किसी निश्चित- 
उद्देश्य के अनुसार भरीर का संचालन करती है। दूसरे शब्दों मे, प्राणी एक यत्र 
हा नहीं है, इस यन्त्र में कोई चेतन-सत्ता भी बैठी है, जिसका कोई श्रपना उद्देश्य 
था लक्ष्य होता है, जिस लक्ष्य को पूरा करने के लिए प्राणी भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार 
की गतियाँ करता है । जिस बात को हमने विकासवादी परिभाषा में 'सोहरेश्यता 
(९0905७७७॥९५७) कहा है, उसी को कपिल ऋषि ने सांख्य-दर्शन में 

फेवल्यायं प्रवृत्ते: कहा है ) सांख्यकार ने इसी को 'श्रत्यन्त पुरुषार्थ/ कहा है । 
फैवल्य' का अर्थ है 'मोक्ष' । प्रत्येक चेतन की प्रवृत्ति मोक्ष के लिए--ढु:खों से 
टेट जाने के लिए है। सांख्यकार का कहना है कि सुख-द्रु ले आदि दवन्द्व प्रकृति 
के गृण हूँ। प्रकृति के साथ सम्पर्क में आने से प्रकृति के ये गुण आत्मा में 
भासित होते हैं, दीक ऐसे जैसे स्फटिक मणि के सामने जपा-कुसुम रख देने से 
के का रंग मणि में न होने पर भी उसमें भासने लगता है, ज॑से शान्त जल में 
पच्ध का विम्ब प्रतिभासित होने लगता है । दःख से छठने का उपाय प्रकृति से 
अलग हो जाना, केवल हो जाना है -यही 'कंचल्य' का अर्थ है। सारी सृष्टि 
&जे से छूटने के लिए प्रबत्नशील है। यह प्रयत्नशीलता सार्थक है, किसी 
भयोजन से है, किसी उद्देश्य से है। दुःख से छूटने का उद्देश्य लेकर जड़ वस्त 
क्रियाशील नहीं हो सकती, चेतन ही क्रियाशील हो सकता है। इस इृष्टि 


सर 
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शरीर को संत्र मानने पर समझ में नहों भ्रा सकती, यह तभी हो सकता है जब 
फत्पना करने बाली, भयिष्य की अपेक्षा तथा प्रतीक्षा करने बाली कोई चेतन- 
नत्ता हो। इसी प्रकार जो घटनाएँ घट घुती हैं, जिनका अ्रस्तित्व मृत-काल में 
पा परन्तु जो प्रव वरंमान-काल में नहीं रहों, उनका भी हम पर प्रभाव 
'होता है। बहू प्रभाव भी तभी समझ में श्रा सदाता ह जब मन! जैसी कोई 
चेतन-सत्ता मानी जाय, अन्यवा जिस पटना का इस सगव अस्तित्व नहीं रहा 
वह हमें कैसे प्रभावित कर सकती है ? भविष्य में होने बाली तथा भूत की विगत 
घटनाएँ वत्तमान में हम पर लगातार प्रभाव डालती रहती हैँ । उदाहरणार्थ, 
प्रगर मैं बद्रीनाथ हो जाया हूं, तुम नहीं हो श्राए, तो घद्टीमाथ का नाम लेते ही 
में भी वह घब्द सुनता |, तुम भी बही शब्द सुनते हो, दोनों के लिए 'उद्दीपक' 
(507एण४७५) एक ही है, परन्तु हम दोनों की 'अनुत्रिया' (८४७०४६०) भिन्‍न- 
भिन्‍न होती है । इसका कारण यही हो सकता है कवि वद्वीनाथ का नाम सुन कर 
तुम्हारे भीतर वह सब-कुछ नही जाग उठता जो मेरे भीतर जाग उठता है, हम 
दोनों के वाहर हमें प्रभावित करने वाली वस्तु एक ही है, परन्तु हम दोनों के 
भीतर ऐसी वस्तुएँ भिन्‍न-भिन्‍न हैं जो हम पर भिन्‍न-भिन्‍न प्रभाव डालती हैं । इसे 
स्मृत्ि' ((०८7०:५७) कहा जा सकता है। यह जड़ दरीर का धर्म नहीं हो 
सकती, किसी चेतन का ही गुण हो सकती है । वही चेतन-सत्ता मन है, चेतन है, 
या आत्मा है । 
भमनोवैज्ञानिकों के सम्मुख यह विकट प्रइन है कि 'स्मृति' का आधार क्‍या 
है ? जब मैं किसी यात को याद करता हूँ, तो वह घटना तो भूत-काल में हुई 
होती है मूृत-काल में हो छुकने के कारण वर्तमान-काल में उसका अस्तित्व 
नहीं रहता, परन्तु जिस घटना का वर्तमान-काल में अस्तित्व है ही नहीं, वह उस 
पर--हमारे मस्तिप्क पर--कैसे प्रभाव डाल सकती है जो वर्तमान-क्ाल में 
मौजूद है ? दूसरे शब्दों में, शरीर-क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिक या व्यवहारवादी 
(शज़्भ्नं००8०७ ?३एला०ण०श5 ० 86॥०४४०पएंश) के सामने सबसे बड़ी 
समस्या यह है कि 'ज्ञात श्रथवा अज्ञात स्मृति' का, जो हो रही घटना के रूप में 
'इस समय मौजूद नहीं है, मन या चेतन-सत्ता को माने वग्नेर हमारे जीवन पर 
कैसे प्रभाव पड़ सकता है ? ज्ञात-स्मृति का रष्टान्त तो हम बद्रीनाथ के उदाहरण 
से दे आए हैं, “अ्ज्ञात-स्मृति' का उदाहरण हमारी आदतें हैं। मैं लिख रहा हूँ, 
'लिखते हुए कलम को मैं एक खास तरह से पकड़ता हूँ, एक ख़ास ढंग से अक्षरों 
को लिखता हूँ, यह सब-कुछ अज्ञात-स्मृति का परिणाम है, बन गई आदतों का 
'परिणाम है । मोटे शब्दों में, प्रझल यह है कि 'स्मृति' (१४००४००7४) भले ही वह 
ज्ञात हो या अज्ञात हो, क्या शरीर का, मस्तिष्क का, तंतिको-तंत्र| ([ए९४०घ७४5 
$फएं०ाग) का ग्रुण है, या मन का, चेतन-सत्ता का ग्रुण है । और गहरे में जाकर 
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प्रघन का रूप यह है कि 'स्मृति' जो एक विगत-बटना है, जो दशा समय 
वर्तमान में मौजूद नहीं है, उसका मन या चेतन-सता को माने बर्गर हम पर 
प्रभाव कैसे पड़ सकता है ? हरा सिलसिले में हमें देखना होगा कि भौतिकवादी 
ग्रथवा व्यवहारवादी लोग 'स्मृति' के सम्बस्ध में कया भौतिकबादी रामाधात 
देते हैं । 
स्मृति (विगत) के सम्बन्ध में भोतिकवादी तथा 
श्रध्यात्मचादी दृष्टिकोण 
(!) 'स्पृति' (विगत) का भोतिकवादी समाधान --भौतिकबाद अथवा 
व्यवहारवाद का कथन है कि 'स्मृति” (विगत) के लिये 'चेतन-सत्ता' को मानना 
ज़रूरी नहीं है । भौतिकवादी का कहना है कि जिसे हम 'याद करना' कहते ईं 
वह छिसी 'विगत-बटता' (2958 0०८०७ा०॥८०) का स्मरण नहीं है जिसके लिए 
चितन-सत्ता' को भानना पड़े, वह तो केवल मस्तिप्क के तस्नों (८४४०७) पर 
पड़े संस्कारों का, जो श्रप्रकट थे, प्रकट हो जाना है। मान लीजिये कि आपका 
'तस्त्रिका-तन्त्र' बिल्कुल शान्त अवस्था में है। अब उस पर किसी “उद्दीपक 
(870७७) का--बद्रीनाथ के मन्दिर के दर्शन का--संस्कार पड़ता है। इस 
संस्कार के पड़ चुकने के वाद 'तन्त्रिका-तन्त्र' की पहले जैसी हालत नहीं रह 
सकती । पहली शान्त अवस्था को अगर “'क' कहा जाय, तो वद्बीनाथ के मन्दिर 
के दर्शन के बाद की तन्त्रिका-त्तन्त्र की अवस्था को 'ख” कहा जायगा । इसका यह 
अर्थ हुआ कि तन्त्रिका-तन्त्र पर बाह्य, भौतिक-संस्कार पड़ जाने पर 'तंत्रिका- 
तन्त्र' की वह अवस्था नहीं रहती जो पहले थी। अव इस ततंत्रिका-तंत्र” पर अ्रगर 
कोई “उद्दीपक' ($६ए0७७) पड़ेगा, तो नये भौतिक-संस्कारों के पड़ चुकने के 
कारण बदले हुए 'तन्त्रिका-तस्त्र” द्वारा अनुक्रिया' (२०5०००५६९) होगी; बह 
बदला हुआ “तन्त्रिका-तन्त्र' विगत-घटना नहीं है, मृत-काल नहीं है, वर्तमान-काल 
है, इस समय है, इस हालत में है, और जिसे हम याद करना या 'स्मति' कहते 
हैं वह विगत-बदढना का स्मरण नहीं है, वर्तमान-काल में तन्त्रिका-तन्त्र की जो 
अवस्था हो गई है उसका प्रत्यक्षीकरण है। 'स्मृति' में चेतन की सत्ता को मानने 
की तो तभी ज़रूरत थी अगर 'स्मृति' कोई विगत-घटना होती, मत-काल की 
घटना होती, ऐसी घटना होती जो भौतिक रूप में वर्तमान-काल में हमारे 
सम्मुख न होती, जिसका आधार भौतिक न होता, जिसके लिए हमें पुछना 
पड़ता कि किस भौतिक, स्थल माध्यम के द्वारा भूत-काल से यह वर्तमान-काल 
न ना जा रे मिए म  ात ह म 
परिवर्तंतमात्र समझा जाय, तो चेतना को 5 जल हित का लिन 
! मानने को क्या ज़रूरत रह जाती है ? 
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हर घदना जिसे हम दमृति वायाने है, मूतन्‍्याल की घदसा बदले है, मस्तिष्क 
पर घटना की एप पढ़ जाने के कारण, भतन्वाल की नहीं रखती । उदाहरणार्थ, 
गीती मिट्टी पर गम किसी सीख को छाप लगा ऐैते है, उस पर ठप्पा मार देते 
हैं, पह छाप, महू ठणपा, इस गीली मिद्‌दी पर उसके सूस जाने पर बना रहता 
है। श्री सेमन का जिनानि 'इमति' हे सादन्य में झसा भीतिए्यादी समायात दिया, 
कहना है कि जो भी घदना होती है वाह 'सस्तिवान्यस्प' पर छप जाती है, उसका 
तन्त्रिकान्तन्५' पर छृप्पा लग जाता है, इसे ये मंस्फारांकन (॥श॥) का 
माम देते हैं। 'तस्पिकानन्धा पर £स 'संस्कारविल के कारण याद करते हुए 
हमें पिछली घटना मो मस या शिली चेतन-शक्ति द्वारा सोचना नहीं पड़ता, 
परन्तु बतमान-काल में ही 'सम्पिका-सस्ग' पर पड़े हुए 'संस्कारॉयन' [शाह्ठाशा) 
को हम देख रहे होते है, फिर मन जैसी पेतन-शक्ति को मानने की क्या जरूरत 
है। 'स्मृति' भें मन पीछे को नहीं दोड़ रहा होता, हमें मस्तिप्क पर पड़े हुए 
प्रंकित 'पंस्कार' ही दर्मान में दस रहे होते हैं। 

(0) 'स्मृति' (दिगत] के सम्बन्ध में भोतिफवादी समाधान पर भ्रध्यात्म- 
वादी-आ्रापत्ति--अध्यात्मवादी का कहना है कि भौतिकवादी या व्यवहारवादी के 
उक्त समाधान का यह अर्थ हुआ कि जिसे हम याद करना फहते हैं बह मूत-काल 
में विविका-तंब' पर पड़ी हुई छाप को, टठप्पे को, 'संस्कारांकन ( सिट्टाशा) की 
वर्तमात-काल में प्रत्यक्ष देखना है। अगर यह वात ठीक है, तो स्मृति' में श्रौर 
अत्यक्ष' में कोई भेद न रहा । भौतिकवाद में 'स्मृति' क्या है ? स्मृति 'तैत्रिका- 
तंत्र” पर पड़े हुए 'संस्कारांकन' हैं जिन्हें हम वर्तमान में देख रहे हैं। 'अत्यर्क' 
क्या है? प्रत्यक्ष बह है जिसे हम वर्तमान में देख रहे हैं। तो फिर 'स्मृति' 
अत्यक्ष' का केवल दूसरा नाम रह जाता है । परन्तु क्या हम कह सकते हैं कि 
स्मृति! और प्रत्यक्ष' में कोई भेद नहीं है? अगर इन दोवों में भेद नहीं है ती 
इन दोनों के अनुभव में कोई भेद नहीं होना चाहिए । क्या इन दोनों के अनुभव 
में कोई भेद नहीं है ? साल भर हुआ्रा जब मैं वेड़ पर से गिर पड़ा था। हंड्डी- 
पसली टूट गई थी । मैं कराहने लगा था। श्राज साल भर वाद मैं उस घटना कौ 
याद करता हूँ। अगर स्मृति केवल 'तंतिका-तंत्र' पर पड़ी छाप, संस्कार्राकन का 
प्रवक्षीकरण है, तो आ्राज भी उस घटना को याद करके मुझे उसी तरह कराहने 
लगना चाहिए जैसे में उस दिन कराह रहा था जब उत्त घटना घटित हुई थी। 
परन्तु ऐसा होता तो नहीं ] जब घटना घटित हुई थी तब मैं पीड़ा से परेशान 
था, चिल्ला रहा था, आज उस घटना को याद करके मैं बड़ी दिलचस्पी से, हँस- 
हँस कर, मज़ा लेकर उसे सुना रहा हूँ । इससे स्पष्ट है कि स्मृति तंविका-तंत्र 
पर पड़ी हुई छाप या संस्कारांकन का नाम ही नहीं है, स्मृति चेतना की एक 
शक्ति है जो तंत्रिका-तंत्न पर पड़ी हुई छाप, उस पर पड़े हुए संस्कारांकनों के 
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बावजूद भूत-काल की विगत घटना को स्मरण करती है। विस तरह स्मरण 
करती है---यह शंका हो सकती है, हम कह सकते हैं कि हम नहीं जानते वह 
किस तरह स्मरण करती है, परन्तु इतना अवब्य है कि तंत्रिका-तंत्र पर पढ़े 
संस्कारांकन का प्रत्यक्षीकरण ही स्मृति नहीं है। जब हम स्मरण कर रहे होते 
हैं तब एक ऐसी घटना फो अपने सामने ला रहे हाते हैं जो बतेमान-काल में 
मौजूद नहीं है, और जो मौजूद नहीं है उसे कोई ऐसी शक्ति ही ज्ञान की सीमा 
में ला सकती है जो तंत्रिका-तंत्र' से भिन्‍न है। जो हम में तब भी थी जब वह 
घटना हो रही थी, जो हम में अब भी है जब हम उक्त घटना को याद कर रहे 
जो स्वयं इन दोनों कालों में उक्त घटना से भिन्‍न है, घटना की द्रप्टा है । इसी 
शक्ति को मन '-चेतना-श्रात्मा' आ्रादि नामों से कहा जाता है । 


श्रनागत' (भविष्यत्‌)-श्रर्थात्‌, 'पुब-दृष्टि' तथा “श्रपेक्षा--के 
सम्बन्ध में भोतिकवादी तथा श्रध्यात्मबादी दृष्टिकोण 

(]) 'श्रनागत (सविष्यत्‌)--श्रर्यात्‌, 'पूर्व-दुष्टि! तथा “अपेक्षा---(07०६९९८- 

॥78 ४॥0 72५9०ए०(७६०7)--फे सम्बन्ध में भोतिकयादी समाधान---जैसे “विगत” 
घटनाओं के सम्बन्ध में जो 'स्मृति' के साथ जुड़ी हुई हैं भोतिकवादी--व्यवहार- 
वादी--यह समाधान देते हैं कि उनके सिद्धान्त के अनुसार स्मृति का भूत-काल 
से सम्बन्ध नहीं है, वह 'तंत्रिका-तंत्र” के वर्तमान 'संस्कारांकन' (8४ह4775) का ही 
परिणाम है, उसके लिए 'चेतना' की मौजूदगी आवश्यक नहीं है, वैसे ही 'अनागत' 
(भविष्य की )--घटव्नाओं के सम्बन्ध में भी जिनकी कभी-कभी हमें जानकारी हो 
जाती है वे भीतिकवादी समाधान ही देते हैं। 'अनागत' घटनाओं का क्‍या अर्थ 
है ? हम एक गाना सुत रहे हैं। गायक ने अ्रभी दो पद ही गाये हैं कि अगले 
पद, जो अभी नहीं गाये गग्ने---जो अनागत हैं --जो श्रभी गाने में आए नेहीं--- 
उन्हें हम अपने-आप बोलने लगते हैं । सुन कर बोल देना दूसरी बात है परन्तु 
अभी तो हमने उन्हें सुना ही नहीं, गाने के कुछ ही शब्द सुने हैं, अगले, बिना 
सुने शब्द हमारे ज्ञान में क॑प्ते श्रा जाते हैं? भौतिकवादी इसका उत्तर यही देते 
हैं कि जैसे स्मृति में 'तंत्रिका-तंत्र” पर छाप पड़ी हुईं होती है, तंत्रों पर ठप्पा 
या संस्कारांकन ([#झ्ा॥78) पड़ चुका होता है, वैसे ही इस गाने को हमने पहले 
कई वार सुना होगा, इसलिए जब भी इस गाने के कुछ शब्द सुनाई पड़ते हैं, तो 
तंत्रों पर पड़े पुराने संस्कार जाग उठते हैं और जो गाना श्रभी श्रनागत है, आया 
ही नहीं, उसकी हमें 'पूर्व-दुष्टि! (507०४ 800) हो जाती है, उसके आने की हम 
“अ्रपेक्षा' (:7फ८८थतंता) करने लगते हैं । यह 'पुवव-दुष्टि' तथा अपेक्षा' मन के 
या चेतना के कारण नहीं होती, “तंत्रिका-तंत्र” पर कभी पड़ी छाप के कारण होती 
है। जहाँ हमने गाने के कुछ शब्द सुने, वहीं गाने के श्गले शब्द जो हम पहले 
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झभी सुन घुके होते हैं, जिनकी तंभिका-तंप्र पर छाप पड़ छुकी होती है, वे जाग 
उठते है। यह दोक ऐसे होता है ऊँसे ताले में प्रनेक चावियों में से सिर्क़ एक 
चादी लगती है, वैसे मस्तिष्क पर पड़े संस्कारों फो जगाने के लिए उस गीत की 
सिर्फ़ गुनगुनाहुट एक ऐसी चावी है जो उन भोतिका-संस्कारों का ताला खोल 
देती है। भोतिववादियों का कहना है कि इस प्रकार शझ्नागत के ज्ञान के 
लिए मन या चेतन की प्रायश्यकता नहीं है, तंभिका-तंत्र पर पड़े 'संस्फारांकन' 
(छतशाणा0७) से ही इस समस्या का समायात हो जाता है। दूसरे शब्दों में, 
स्मृति! (विगत--मूत) के सम्बन्ध में भोतिकवादियों का जो कथन था उनका 
चही कथन 'पूर्व-रप्टि' या 'अपेक्षा' (प्रनागत--भविष्यत्‌ )--२०7९४९शा॥)हु शाप 
फ्फुष्णवांणा)--के विपय में है 

() 'प्रनागत' (सविष्यत्‌) के सस्वस्थ में श्रध्यात्मवादी-प्रापत्ति--प्र व्यात्म- 
सादी का कहना है कि यह ती ठीक है कि जो घटनाएँ पहले हो छुकी हैं उनसे 
वेंधी हुई अगर कुछ घटनाएँ झागे को---भविष्यत्‌--में होने वाली हों, श्रभी 
वे अनागत हों, तो तंत्रिका-त्ंत्र पर पहले से पड़ी हुई छाय--॥080॥8-- 
संस्कारांकत--के कारण उनकी (पूर्च-दप्टि' (80०89॥7) या उनकी “अपेक्षा 
(४५७००४४४०॥) हो सकती है, परन्तु ऐसी वातों की 'पूर्व-इष्टि' या अपेक्षा 
तंत्रिका-तंत्र द्वारा नहों हो सकती जो बिल्कुल नई हों, जिनवा मूत-काल से कोई 
'सम्बन्ध न हों, जिनकी मस्तिष्क के तंत्रों पर किसी प्रकार के छाप की सम्भाववा 
न हो। हमारे जीवन में 'पू्वें-दइण्टि' तथा 'अपेक्षा' की अनेक घटनाएँ घटती हैं, 
अभी उन घटनाओं का कोई अस्तित्व नहीं होता परन्तु हमारे भीत्तर वे भासने 
लगती हैं । क्‍योंकि वे घटनाएँ पहले हो चुकी नहीं होतीं इसलिए तंत्रिका-तंत्न के 
'संस्क्रारांकन' (£प९7४7$) के सिद्धान्त के अनुसार उन्हें सुलझाया नहीं जा 
सकता, वे भविष्य में होने वाली होती हैं, उच घटनाश्रों का भौतिकवादी श्रथवा 
व्यवहारवादी के पास क्‍या उत्तर है ? ऐसी हालत में, कोई अरुूय, अ्रभीतिक 
चेतन-सत्ता मानने के लिए विवश होना पड़ेगा जो विना तंत्रिका-तंत्र के माध्यम 
'का इस्तेमाल किए हमारी 'पूर्व-इप्टि! या 'अपेक्षा/ का कारण है । यही सत्ता मन 
या चेतन है जो अनागत को भी जान लेती है, ऐसा ज्ञान जो तंत्रिका-तंत्र या 
'भस्तिष्क द्वारा नहीं हो सकता । 

(घ) सानसिक-संवेग (8700४075)--अ्व तक हमने देखा कि जीवन सें 
“सोहेश्यता---(00908४ए॥६५५)--अ्र्थात्‌ू, किसी लक्ष्य का होना; विगत-घटना 
अर्थात्‌, स्मृति---(॥/७क्‍0५9)--का जीवन पर प्रभाव; अनागत-घटना के 
“विषय में हम में 'पूर्वे-इष्टि' या 'अपेक्षा” का होना--[#076अंड॥ णा :फ्॒९०७- 
प0४)--ये तीनों मन या चेतना का अस्तित्व मान लेने के लिए पर्बाप्त युक्तियाँ 
हैं। मनुष्य में ये तीनों गुण पाए जाते हैं। अगर मनुष्य सिर्फ़ तंत्रिका-तंत्र है, सिर्फ़ 
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एक यंत्र है, तब इन गुणों का होना सम्भव नहीं है | हमने यह भी देखा कि इन 
गुणों के सम्बन्ध में भीतिकबादी तथा श्रध्यात्मवादी इप्टिकोण क्या है, और यह 
भी देखा कि भौतिकवादी इृष्टिकोण ग्रध्यात्मवादी दृष्टिकोण के सामने नहीं टिक 
सकता । अब हमें यह देखना है कि हमारे भीतर जो 'संवेग” (2708075) दीखते 
हैं, वे क्या भोतिकबाद या व्यवहा रवाद के कथनानुसार सिर्फ़ यान्त्रिक-प्र तिक्रियाएँ 
हैँ या इन संवेगों का होना भी सिद्ध करता है कि मनुष्य एक यन्त्र नहीं है, सिर्फ़ 
तंत्रिका-तंत्र द्वारा संचालित एक मशीन नहीं है, थे संवेग भी मन अथवा चेतना 
के अस्तित्व के परिचायक हैं । 

() संवेगों ([क्राए98075) के विषय में भौतिकवादी-दृष्टिकोण-- हम 
मानसिक-संवेगों के प्रकरण में देख आए हैं कि जेम्स तथा लैँग के सिद्धान्त के 
अनुसार 'संवेग' मन का गुण नहीं है, तंत्रिका-तंत्र का गुण है । 'संवेग” क्या है ? 
भौतिकवाद के कथनानुसार 'संवेग” केवल झरीर में हो रहे परिवर्तनों की अनु- 
मूति का नाम है। उनका कहना है कि जब हमें “भय” लगता है तब वास्तव में 
“भय मन से उत्पन्न नहीं होता, शरीर में ही कुछ परिवर्तन होने लगते हैं, उन 
परिवतंनों को ही 'भय' कह देते हैं। उदाहरणार्थ, हमारे सामने शेर आया । शेर 
को देख कर दरीर में यकायके एक प्रतिक्रिया होती है जिसके परिणामस्वरूप 
हम अपने को बचाने के लिए भागने लगते हैं । शरीर में ये सव परिवर्तन ही 
भय कहलाते हैं। जितना हम भागते हैं उतना ही भय बढ़ता जाता है, रुक 
कर खड़े हो जायें तो भय भी जाता रहता है। भौतिकवादियों का यह भी 
कहना है कि जिसे हम "भय कहते हैं वह तव होता है जब गुर्दे के पास की 
अधिवृक्क-ग्रन्यियों' (407श79 88005) में से उनका ज्ञाव निकलने लगता 
है। इस जल्ाव के निकलने पर दरीर में जो परिवर्तन श्रा जाते हैं वे ही भय 
का कारण हैं, मत भय का कारण नहीं है। संक्षेप में, भौतिकवादी-दृष्टिकोण से 
भय का आधार मन नहीं, शरीर है। 

(7) संबेगों (2709075) के सम्बन्ध में प्रध्यात्मवादी-श्रापत्ति--संवेगों”" 
के विपय में भौतिकवादियों का जो कथन है वह वहां तक ठीक है जहाँ तक 
हमारे सामने कोई “उद्दीपक' ($ध770०७) हो, परन्तु जब हमारे सामने कोई 
“उद्दीपक' न हो, तब 'संवेग” वर्षों उत्पन्न हो जाता है ? “उद्दीपक' (8धाग्रणाप$) 
हो तो उसकी “अनुक्रिया' ([२८5७००॥६८) हो सकती है, शेर सामने हो तो पुर्दे 
की अधिवृकक-प्रन्यियों में से स्राव निकल सकता है, इस स्राव की अनुमूति को 
“भय का नाम दिया जा सकता है, परन्तु अगर 'उद्दीपक' ही सामने न हो, 
उसका वर्तमान में कोई अस्तित्व ही न हो, तब उसकी अनुक्रिया' तो नहीं हो 
सकती । उदाहरणार्थ, मुझे पालियामेंट के 500 सदस्यों के सामसे व्याख्यान देना 
हैं। अभी व्याख्यान देने में एक दिन बाकी है, परन्तु उस समय की सोच में ही 
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मुझे घदराहट होने लगती है। यह घवराहठ ययों होती है ? व्याख्यान देने का 
समय तो प्रभी गाया नहीं, पालियामेंट के सदस्य श्रभी सभा-स्थल में जुटे नहीं 
उनवी उपस्थिति का प्रत्यक्ष-प्रभाव मुझ पर हुआ नहीं, फिर यह घवराहट ऊकैसे ? 
इसका यही समाधान हो सकता है कि घटना की मौजूदगी के बिना हम में जो 
घबराहट झादि 'संयेग' उत्पन्न हो रहे हैं, इन संवेगों के कारण शरीर में पसीना 
भी पभ्राने लगा है, इस सबका ख्रोत शरीर नहीं, मन है, चेतना हैं। इसका यह 
अर्थ हुआ कि शरीर में हो रहे परिवर्तनों का मन पर प्रतिविम्ब मात्र नहीं पड़ता, 
भन संवेगों द्वारा शरीर में परिवर्तन उत्पन्न करता है। यह बात श्र अश्रधिक 
स्पप्ट हो जाती है, भ्रगर हमें 500 पालियामेण्ट के सदस्यों के सामने व्याख्यान 
देने के स्थान में 500 विद्याथियों के सामने व्यास्यान देना हो | तब हमारे भीतर 
घबराहट के स्थान में उल्लास का भाव उदय होता है । दोनों श्रवस्थाश्रों में 
घटना वर्तमान में नहीं हो रही, भविष्य में होने वाली है, दोनों श्रवस्थाश्रों में 
श्रोताओं की संख्या 500 है, परन्तु दोनों घटनाओं को सोचने पर मन पर प्रभाव 
एक-हूसरे से उल्दा होता है | पहले तो घटना सम्मुख न होने पर इसकी प्रत्ति- 
क्रिया ही नहीं होनी चाहिए, किसी तरह हो भी जाय, तो एक-सी होनी चाहिए, 
दोनों में भेद नहीं होना चाहिए । इसके अलावा एक श्रौर आपत्ति भी खड़ी होती 
है। अगर भविष्य की सभा 500 श्रोताओं के स्थान में 499 श्रोत्ताओं की हो तो 
उसकी प्रतिक्रिया भिन्‍न होनी चाहिए, अगर संख्या 498 हो तो उसकी प्रतिक्रिया 
और भिन्न होनी चाहिए क्‍योंकि 'उद्दीपक' के बदल जाने पर “अनुक्रिया' का 
वदल जाना जरूरी है, परन्तु ऐसा होता नहीं । इससे स्पप्ट है कि संवेग का 
कारण शरीर न होकर भन है, चेतना है । ५ 
भोतिकवादियों का कथन है कि 'भय' आदि 'संवेग” (877000०॥8) शरीर 
की ग्रन्थियों के स्लाव का परिणाम होते हैं, संवेगों का श्राधार मन या चेतना 
नहीं है। कल्पना कीजिए कि मैं डर रहा हूँ, और भोतिकवादी के अनुसार इस 
डर का कारण गुर्दे के पास की अधिवृक्‍्क-प्रन्वियों का स्राव (86छ०ांता ० 
व्वाधा४ 89705) है । परन्तु इस ज्ञाव की तो कुछ मात्रा होगी। कल्पना 
कीजिए कि-जब मैं डर रहा हूँ तब स्राव की जो मात्रा है उसे “क' का नाम दे 
दिया गया | जितना 'क” मात्रा के स्राव से मुझे डर लग रहा है अगर उस से 
दुगुना डर लगे तो ल्ञाव की मात्रा दुगुनी अर्थात्‌ '2 क' हो जानी चाहिए, अगर 
उससे आवा डर लगे तो स्राव की मात्रा आधी, भ्र्थात्‌ + 'क' हो जानी चाहिए। 
परन्तु डर की मात्रा तो घटती-वढ़ती रहती है, बहुत ज्यादा डर, उससे कम डर, 
उससे कम डर---इस प्रकार डर की मात्रा में ही अनन्त भेद हो सकते हैं । तो 
दया डर की-हर-एक मात्रा के लिए एक-एक ग्रन्यि है। डर अनन्त हो सकते हैं, 
प्रन्थियाँ शरीर का अंग होने के कारण सान्त रहेंगी, अनन्त नहीं हो सकतीं । डर 
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की जितनी मात्राग्रीं के लिए शरीर में ग्रन्थियाँ मौजूद है उन मात्राओों से डर 
की जो अधिक मात्रा है उसका कारण कौन-सी ग्रन्यियाँ है ? इसके अ्रतिरिक्त 
डर की 'मात्रा' (008709) ही श्रनन्त नहीं, डर का गुण (४४) 9) भी 
अनन्त है । कभी डर से घृणा पैदा हो जाती है, कभी घबराहट, कभी आतंक 
कभी हैरानी, कभी जी बैठना--नाना प्रकार से डर असने को प्रकट करता 

हर प्रकार के डर के गुण के लिए अलग-ग्रलग ग्रन्यि मानती पड़ेगी जो अ्सम्भव है 
क्योंकि डर की मात्रा और डर के गुण या प्रकार अनन्त हैं, ग्रन्थियाँ डस सीमित 
शरीर में रहने के कारण सान्त हैं। उक्त वागारणों से “संवेग! को घरीर की 
ग्रन्थियों के स्राव का परिणाम नहीं कहा जा सकता, संबेगों के लिए मन जैसी 
चेतन-सत्ता का मानना श्रावश्यक है 

(४) श्र॑-बोच ((.0गाजालालशाओं०॥) ण /०४०४४६)--मन या चेतन-सत्ता 
के होने का एक प्रवल प्रमाण यह है कि हम किसी बात का श्रर्थ, उसका मतलब 
समभ जाते हैं।॥ उदाहरणार्थ, अगर एक काग्रज पर कुछ वाक्य लिख दिये जाएँ 
तो भौतिक-इृष्टि से वे सफ़ेद कागज़ पर पड़े काले-काले कुछ निद्यान ही तो हैं । 
ग्रगर यह समभा जाय कि ये काले निशान आंख के लिए “भौतिक-उद्दीपक' 
(?॥५४8४०० 5४7) हैं, तो इनसे क्‍या मतलब सिद्ध होता है ? मतलब की 
बात तो यह है कि इन निशानों का श्रर्थ क्‍या है। कल्पना कीजिये कि आपको 
एक पत्र आया कि आपको लाटरी में दस लाख रुपया मिला है। इस पत्र पर जो 
काले-काले अक्षर लिखे हैं, अगर आप उनका अर्थ नहीं समझते तो उसका आप 
पर कोई प्रभाव नहीं होता । प्रभाव पत्र पर लिखे अक्षरों का नहीं, अक्षरों में 
निहित अर्थ का है । इस अ्रथ॑ं का इतना प्रभाव हो सकता है कि आपको रात भी 
काटनी मुश्किल हो जाय । यह स्पष्ट है कि पत्र पर लिखे इन निश्ञानों में जो 
अर्थ निहित है वह इन्द्रियों का विपय नहीं है, तन्त्रिका-तन्त्र का विषय नहीं है, 
अक्षर' तो इन्द्रियों के विषय हैं, उतका अर्थ” नहीं, क्‍योंकि श्रेर्थ तो अतीन्द्रिय 
है । हमारी अभ्रांख के सामने तो काग़ज़ पर लिखे अक्षर आते हैं, उन अक्षरों को 
देख कर अ्रर्थ-बोध” होना मन के विना कैसे हो सकता है ? 

एक भौर उदाहरण लीजिए । मैंने हिन्दी में एक पुस्तक लिखी। उसमें 
आत्मा की सिद्धि के विपय में अनेक युक्तियों का उल्लेख किया । उस पुस्तक को 
कमल नाम के व्यक्ति ने पढ़ा और मैंने जो युक्तियाँ दी थीं उन्हें वह सम गया । 
इन्हीं दिनों विमल ने उस पुस्तक का ग्रुजराती में अनुवाद किया जिसे नतन ने 
पढ़ा और जो-कुछ गुजराती में लिखा था उसे समझ लिया। कुछ दिनों बाद मैंने 
उसी विपय पर वम्बई में व्यास्यान दिया जिसे चेतन ने सुना और मेरी युक्तियों 
की यथार्थुता से प्रभावित हुआ । क्योंकि कमल, विमल, नतन और चेतन--े 
चारों मेरी युक्तियों को समझ गए, इसका अर्थ यह हुआ कि मेरे बिचारों का इन 
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चारों ने एक-समान शर्भ लिया, प्रगर ऐसा ने होता तो ये यहू ने बाहते कि उन्हें 
मेरी यक्तियां समझ में आ गई हैं। यह सबकुछ होते हुए भी-पश्रर्य-्रोध त्तो 
चारों पा एक-सा है--परन्तु एस चारों के लिए 'भोतिक-उद्दीपक' [गाफ़्अंव्य 
हगाएाए5) भिन्‍मत-भिन्‍न था| बग्गल के सामने मेरी पुस्तक थी जिस पर काले- 
काले हिन्दी अ्रक्षरों के निशान थे, विमल तथा नूतन के सामने भी जो पुस्तक थी 
उस पर हिन्दी प्रतरों फे स्थान में गुजराती श्रदारों के निशान थे, चेतन के 
सामने पत्रों के निशान नहीं थे, उसने कानों से व्यास्यान के शब्द सुने थे । 
'भौतिक-उद्दीपवा' सब के मिन्‍न-भिन्‍न थे, परन्तु 'प्रनुक्रिया' चारों की एक-सी 
थी। होना तो यह चाहिए था कि क्‍योंकि सबके उद्दीपक भिन्‍न-भिन्‍न थे, इसी- 
लिए सबकी अनुप्तिया भी मिन्‍न-भिन्‍न होती, परन्तु ऐसा नहीं हुमा । ऐसा 
क्यों नहीं हुआ ? इसलिए ऐसा नहीं हुमा बयोंकि एन चारों के मीतर कोई ऐसी 
शक्ति थी जो भीतिक-इप्टि से इन शिन्‍न-भिन्‍न घटनाओं के बीच भें निहित 
अमिन्‍त-अ्र्य को पकड़ सेने में समर्थ थी। शर्थन्बोष की इसी शक्ति को चेतना 
कहा जाता है। 
इस सिलसिले में मंग्ड्ूगल (87-938) ने भी एक उदाहरण दिया है। वह 
कहता हैं कि मानो एक आदमी को एक तार झ्राया--धुम्हारा पुश्न मर गया ।' 
इस रुष्टान्त में आँखों के सामने जो 'उद्दीपक' (50॥905) उपस्थित हुआ वह 
क्या था ? एक गुलाबी काग़ज़ पर लिखे कुछ काले-काले निशान जिन्हें हम 
अक्षर कहते हैँ । इस 'उहीपक' की 'अनुक्रिया' ((२८5००५८) क्या होती है ? 
हो सकता है कि इन निशानों को देख कर वह वेहोश हो जाय, वेहोशी से निकलने 
के बाद हो सकता है कि इन काले-काले निशानों का श्रसर उसके सारे जीवन 
पर पड़ जाय, उसका बचा सम्पूर्ण ही जीवन वदल जाय । क्या उस व्यक्ति के 
जीवन में यह-सब परिवर्तन सिर्फ़ गुलाबी कागज पर पड़े उन काले निश्वानों के 
कारण हुझा है ? अगर यही वात है, तो किसी दूसरे व्यक्ति को जिसका उस 
लड़के से कोई सम्बन्ध नहीं है उस तार को दिखा कर देखो । वह तार को पढ़ता 
है, उस पर कोई असर नहीं होता । 'उद्दीपक' वही है, 'अनुक्रिया' भिन्‍त-भिन्‍्न 
है। अगर उसी व्यक्ति को जिस पर उक्त तार का घातक प्रभाव हुआ उसका 
मित्र यह तार दे देता-- 'मेरा पुत्र मर गया', तो उस तार का इस व्यक्ति पर 
सिर्फ़ इतना प्रभाव होता कि वह अपने मित्र को समवेदना का पत्र लिख देता । 
इन उदाहरणों से स्पष्ट है कि जब तक 'उद्दीपक' (इधगराणाए७) और '“अनुक्रिया' 
(१८४००॥5०) के बीच, माध्यम के रूप में पड़ी किसी चेतन-झ्क्ति को हम न 
मानें, तव तक एक ही उद्दीपक के प्रति भिन्‍न-भिन्‍न अनुक्ियाएँ समझ में नहीं 
आ सकतीं । इन इृ्ठास्तों में हमें काले-काले निश्ञानरों के पीछे वैठे श्रर्थ का बोच 
होता है जो किसी जड़ वस्तु का नहीं, चेतन का: ही काम हो सकता है । 
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(व) मन की संब्लेषण फो शक्ति (5ज्ञागीट्छंडागह 02 ता ९ 
(४0)--एक-समान 'उद्दीपक के हमारे सामने उपस्थित होने पर जो भिन्‍न- 
भिन्न 'अनुक्रिया' होती है, वह इस बात का प्रमाण है कि हमारे भीतर 'तंत्रिका- 
तन्त्र' के अलावा कोई चेतन-शक्ति है जो श्र्थ-चोध के रूप में भिन्‍त-भिन्‍न प्रकार 
की अनुक्िया करती है। इसी तरह जब हम भिन्‍न-भिन्‍न स्वर सुनते हैं, या 
प्षिन्न-भिन्‍न रंग देखते हैं, तव उन भिन्न-भिन्न स्वरों या भिन्‍न-भिन्‍न रंगों को 
सुन या देख कर उनका संश्लेपण करने की शक्ति भी सिद्ध करती है कि हमारे 
भीतर शरीर से भिन्‍न कोई चेतन गथक्ति है । 

उदाहरणार्थ, पहले हम 'स्वर' को लेते हैं। हम जो शब्द उच्चारण करते हैं 
उन्हें 'स्वर' कहा जाता है। 'स्वर' क्‍या है ? “स्वर वायु-मण्डल में छोड़ी गई 
कुछ लहरें हैं। जब हम किसी शब्द का उच्चारण करते हैं तव उससे वायु-मंडल 
में एक लहर उत्पन्न होती है। इस प्रकार की श्रनेक लहरें मिल कर संगीत को 
उत्पन्त करती हैं। परन्तु संगीत स्वर की इन सब लहरों का जोड़ मात्र नहीं है, 
संगीत स्वर की इन सब लहरों के जोड़ से कुछ श्रधिक है, और तभी स्वर की 
एक-एक लहर में हमें जो झ्रानन्द आता है, संगीत में उससे श्रधिक आनन्द आ्राता 
है। यह अधिक आनन्द क्‍यों श्राता है ? यह श्रधिक आनन्द इसलिए श्राता है 
क्योंकि हम सब स्वर-लहरियों को संब्लिप्ट कर लेते हैं, स्वर को एक-एक के 
तौर पर, भिन्‍न-भिन्‍न के तौर पर अनुभव करने के स्थान में सम्पूर्ण स्वरों को 
समग्न रूप में अनुभव करते हैं। इसका अभिष्राय यह हुआ कि जब हम समग्र 
स्वरों को एक-साथ अनुभव कर स्वरों के जोड़ से आनन्द अ्रनुभव करते हैं, वह 
भिन्‍न-भिन्‍न स्वरों से प्राप्त होने वाले आनन्द से वहुत अधिक होता है। हमारे 
भीतर कोई शक्ति है जो भिन्‍व-भिन्‍न ख्वरों से प्राप्त होने वाले आनन्द को 
संदिलिष्ट करके एक ऐसा आनन्द उत्पन्न कर देती है जो स्व॒रों को भिन्‍न-भिन्‍न 
रूप में सुनने से प्राप्त नहीं होता । अगर इन्हीं स्वर-लहरियों का किसी दूसरे 
क्रम में उच्चारण किया जाय, तब यद्यपि स्वर वही रहेंगे, उद्दीपक वही रहेगा, 
परन्तु उसकी अनुक्रिया आनन्द देने के स्थान में कुफलाहट पैदा कर देगी । क्‍या 
कारण है कि स्वर वही हैं, स्वर-लहरें वही हैं, परन्तु सिर्फ़ क्रम बदल देने से 

उसकी भ्रनुक्रिया बदल जाती है ? इसका यही कारण हो सकता है कि हमारे 
भीतर जो चेतन-शक्ति है वह स्वरों को संश्लिष्ट करती रहती है, इस संड्लेपण 
से उसका आनन्द जो एक-एक स्वर में नहीं है, उस चेतन-शक्ति द्वारा संश्लिष्ट 
कर लेने पर भ्रधिक कर लिया जाता है, या समाप्त कर दिया जाता है । श्रगर 
आनन्द भिन्‍न-भिन्‍न स्वर में है तो जब उस स्वर को वेतुका उच्चारण किया 
जाता है, तव स्वरों की संख्या के उतना ही रहने पर आनन्द जाता क्‍यों रहता 
है ? अगर ]--2+:3 का योग 6 है, तो ।+3-+-2 या 2+- +- 3 का योग 
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भी 6 हो होना चाहिए, परन्तु रबरों के अदला-बदली में जहाँ पहले आ्रानन्द 
झाता पा, पहा ग्रद मंमभलाहद भी भा राकती है। अगर उद्दीपफ पही-फे-घही रहें, 
सिर्फ़ पम बदल जाए, तो उननगग जोड़ तो एफ-्सा ही रहना चाहिए। संगीत में 
ऐसा इसलिए नहीं होता गयोंकि सरवरों को शिन्‍त-भिन्‍न लहरों का संश्लेषण करने 
वाली सक्ति अनेतन-मस्तिक ने होकर भेतन-मन है । 
जो बात हमने कान के यियम 'रवर' के सम्बन्ध में फही, वही बात आँगब के 
विषय “रंग' के सम्बन्ध में कही जा सकती है। चित्र-पट पर हम मिन्न-भिन्‍न 
रंग ब्रृण से पोत देते हैँ । थे ध्रांस के लिए एक 'उदीपक' (5(ज्ञापी७७) का काम 
करते हैं, परन्तु उसे सित्र-झला का नाम नहीं दिया जा सकता । जब उन्हीं रंगों 
को एक विशेष प्रम से ररते है तब उन रंगों को चित्र-कला कहा जाता है । 
क्यू चित्र-कला एक-एक रंग में थी ? एक-एक रंग को देख कर तो कोई उसे 
पिम्र-कला नहों कहता । प्रगर हमारा ज्ञान 'उद्दीपक-प्रनुक्तिया' (5त॥0४- 
7९४00७॥5८) ही है, तो प्लग-प्रलग या एक तरतीव में आलिखित रंग तो वही 
है। परुतु रंग की प्रलग-अलग रेखाएं हमारे भीतर चित्र-कला का भाव उदय 
नहीं करतीं, एक विशेष-फ्रम में आलिखित रंग हमारे भीतर चित्र-कला का भाव 
उदय करते हैं--ऐसा क्‍यों ? रंगों के संश्लेपण से एक नवीन भाव का उत्पन्न 
हो जाना सिद्ध करता है कि हमारे भीतर कोई चेतन-सत्ता है जो क्रम-बद्ध रंगों 
को देख कर उनका संक्लेषण कर लेती है, और इस संश्लिप्ट-भाव को चित्र-कला 
का नाम दे देती है। यह शक्ति जो भिन्‍न-भिन्‍न स्वरों में विद्यमान श्रातन्‍्द को, 
'भिल्न-मिन्‍न रंगों में विद्यमान चित्र-कला को उनमें से खींच कर उन्हें संश्लिष्ट 
कर लेती है मन या चेतन-थाक्ति कहलाती है। यह शक्ति संबलेपण ही नहीं 
करती, परन्तु स्वरों तथा रंगों में जो भोतिक-तत्त्व है, जो हमें सुनाई देता या 
दीखता है, उससे कुछ अधिक उत्पन्न कर लेती है--भिन्‍न-भिन्‍न स्थरों में से 
खींच कर संग्रीत.को, भिन्न-भिन्न रंगों में से खींच कर चित्र-कला को जन्म दे 
देती है। अन्यथा, भिन्‍न-भिन्‍न स्वर मिल कर स्वर मात्र रह जाते, उनमें से 
संगीत न उपजता, भिन्‍न-भिन्‍न रंग मिल कर रंग मात्र रह जाते, उनमें से चित्र- 
कला न उपजती | 
ऊपर हमने जो-कुछ लिखा उससे स्पष्ट है -कि शरीर तथा मस्तिप्क-- 
तन्त्रिका-तन्त्र--जो भोतिक-तत्त्व हैं, उनके अलावा जीवित-प्राणी के भीतर कोई 
अभौतिक-तत्त्व अवश्य है जिसे मन या चेतना कहा जाता है, यह अ्रभौतिक-तत्त्व 
शरीर तथा मस्तिष्क से अलग होता हुआ भौत्तिक-शरीर तथा मस्तिष्क--तंत्रिका- 
पैत्र--का संचालन करता-है, उस पर नियन्त्रण रखता हैं, इसका काम शरीर 
पेथा मस्तिष्क को श्रपने उद्देश्य, श्रपने लक्ष्य की पूर्ति के लिये ठीक उस तरह 
इस्तेमाल करना है, ठीक ऐसे जैसे ड्राइवर अपनी मोटर कार का संचालन करता 
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है | इस सबको न्याय-दर्शन में 'इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, सुख, दुःख, ज्ञानानि आात्मनों 
लिंगम्‌' कह कर तथा सांख्य-कारिका (7) में निम्न युक्तियों से चेतन-सत्ता की 
सिद्धि की गई छ है 


चेतन-सत्ता के विधय में न्याय-द्न तथा सांझ्य-दर्शन 
(क) न्‍्याय-दर्शन का सूत्र--इच्छा द्वेष प्रयत्न सुख दुः्मानि ब्रात्मनों 
लिगम्‌ । (न्याय-दर्शन, अव्याय |, सत्र 0) 
(ख्र) सांज्य-कारिका--- 
संघात परायेत्वात्‌ त्रिगुणादि बिपयंयात्‌ श्रधिष्ठानात्‌ 
पुयपोषस्ति भोकक्‍तभावात्‌ फीवल्यार्थ. प्रवृतेद्न १। 
(ईश्वरक्रप्ण कृत साख्य-कारिका, 7) 
(क) आत्मा की सिद्धि में न्‍्याय-दर्शन की युक्‍्ति--न्याय-दर्शत का कहना 
है कि “इच्छा, हेप, प्रयत्न, सुख, दु:ख, ज्ञानानि श्रात्मनो लिगम[-- हमारे भीतर 
ज्ञान! (दग०शा।ए्टी है; इच्छा-द्वेप', 'सुख-दुःखा (?८८॥7प४) है; “प्रयत्न 
(श#[॥ाए---0०४०॥) है। जड़ में न' तो ज्ञान ही सकता है, न इच्छा-द्रेप हो 
सकता है, न सुख-दुःख हो सकता है, न प्रयत्त हो सकता है। मनोविज्ञान भी 
अपने प्रारम्भ-काल से श्राजतक यही मानता चला आ रहा है कि हमारे भीतर 
तीन ऐसे व्यापार हैं जो हमें उलभाए हुए हैं, जिनंके कारण हम परेशानी में पड़े 
हुए हैं कि जबतक प्राणी में ये तींन लक्षण मौजूद हैं तबतक हम चेतन प्राणी को 
जड़ मशीन कैसे मान सकते हैं ? ये तीन भी अलग-श्रलग नहीं हैं। अनुभव 
बतलाता है कि तीनों लक्षण एक ही- चेतना के अ्रंग हैं । 'ज्ञान में इच्छा-द्ेष 
सुख-दु:ःख तथा प्रयत्न वने रहते हैं, “इच्छा-हेप--सुख-दुःख' में ज्ञान तथा प्रयत्न 
बने रहते हैं, 'प्रयत्न” में ज्ञान तथा इच्छा-द्वेप, सुख-दुःख बने रहते हैं---सिर्फ़े 
मात्रा का भेद हो सकता है। मानसिक-व्यापार एक अ्रभिन्‍न-प्रक्रिया का नाम 
है। ज्ञान! ((7०णागड्ठ) से इच्छा तथा प्रयत्न को जुदा नहीं किया जा सकता, 
“इच्छा' (#€८॥ग४) से प्रयत्न तथा ज्ञान को जूंदा नहीं किया जा सकता, (प्रयत्न! 
(५५४४९) से इच्छा तथा ज्ञान को जुदा नहीं किया जा सकता | इन मानसिक- 
व्यापारों में सिंफ़ किसी एक लक्षण की प्रेधानता रहती हैं, उसी प्रधानता के 
कारण 'हम उस अनुभव को ज्ञान, इच्छा या प्रयत्न का नाम दे देते हैं। 
उदाहरणार्थे, रास्ते चलते हमें चोट लग गई, हम गिर पड़े, तमाशवीन इकट्ठे 
हो गये । उस समय हमें चोट लगने का 'ज्ञान' (६7०७॥98) तो है ही, दर्द हो 
रहा है इसलिए 'दुःख' (८०४7४) भी है, पाँव को ,ज़ोर से पकड़े बैठे हैं ताकि 
दर्द कम हो जाय इसलिए “प्रयत्न! (काा8--8 ८४०१) भी है, परन्तु दुःख 
(#€शांग) की प्रधानता है । तमाशवीन लोग सहानुभूति प्रकट कर रहे हैं, दर्द 
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दूर करने के लिए कुछ करना भी चाहते है, परन्तु किसे क्ञोट लगी, दैसे लगी, 
वहाँ लगी, इस प्रकार की मौसुक-पुर्ण जिनासा की उनमें प्रधानता है इसलिए 
उनमें इच्छा तथा प्रयत्न के होते 7ए भी 'भान' ((४6्वाए) की प्रधानता है । 
ग्रगर कोई चिकित्सफ वहाँ भा पहुंचे तो एकदम इलाज शुरू कर देगा, यह नहीं 
कहा जा सकेगा कि उसमें शान गा इच्छा नहीं है, उसमें 'प्रवत्न' (॥।॥ाह्) की 
प्रधानता है। तभी न्याय-रशंन ने कहा कि ये तीनों मानसिक-व्यापार क्योंकि 
चेतनता के लक्षण है, जुड़वा के नहीं, इसलिए जिस नत्ता में ये तीनों एक-साथ 
रहते हैं वही प्रात्मा है । 


[ख) प्रात्मा को सिद्ठि में सांप्य-दर्शन फो शुफ्तियाँ--झआात्मा की सिद्धि के 


लिए सांख्य-दर्भन ने पच युक्तियाँ दी हैं जो बड़े महत्व की हैं। ये युक्तियां 
निम्न हैं-.. 


() चंघात पराय॑ंत्वात्‌- जो जड़ वस्तु है, संवात से, जोड़ से, परमाणुओं के 
मिलने से दनी है, वह अपने लिए नहीं किसी दूसरे के लिए बनी होती है। मकान 
मकान के लिए नहीं होता, मेज-कुर्सी-फ़्नीचर सामान आदि रखने के लिए होता 
सामान भी सामास के लिए नहीं होता, सामानवाले के लिए होता है; 
विस्तर बिस्तर के प्ोने के लिए नहीं होता, बिस्तर पर सोनेवाले के लिए होता 
ड्जड़ के लिए नहीं होती, किसी चेतन के लिए होती है, जो उसका 
इस्तेमाल कर सके | इसलिए जड़ प्रकृति--यह संसार--किसी चेतन के इस्तेमाल 
करने के लिए है, वही चेतन आत्मा है ! 

0) ज्िगुणादि विपयंयात्‌ --सांख्य में प्रकृति को सत्व, रजस्‌ू, तमसू-- 
इन त्तीन गुणों का माना गया है। प्रकृति में थे तीन गुण हैं--रजस्‌ उत्पत्ति का 
प्रतिनिधि है, सत्व स्थिति का प्रतिनिधि है, तमस्‌ प्रलय का प्रतिनिधि है। 
प्रकृति में तीन गुण हैं का भ्र्य यह है कि प्रकृति में उत्पत्ति, स्थिति तथा प्रलय 
ये तीन गुण पाये जाते हैं | ये तीन ग्रुण जड़ में होते हैं। संसार में जो भी वस्तु 
है उसका उल्टा भी अवश्य होता है, उल्ठा--पश्र्यात्‌ 'विपर्यय/ | अगर प्रकृति में 
उलत्ति, स्थिति, प्रलय है, तो जिसमें ये तीन अवस्थाएँ नहीं हैँ वह चेतन आत्मा 
नी है। आत्मा की उत्पत्ति, स्थिति, प्रलय नहों होती; जो उत्पन्न होता है, बना 
रहता है, नप्ट हो जाता है---इन तीनों गुणों वाला जो है वह यह स्यूल शरीर 
है; ये तीनों गुण जिसमें विपयंय को प्राप्त हो जाते हैं वही आत्मा है । ' 

(॥) श्रचिष्ठानातू--आत्मा की सिद्धि में सांख्य ने तीसरी युक्ति यह दी 
है कि जितना संघातात्मक, त्रिगुणात्मक जगत्‌ है उसका कोई अधिप्ठाता होना 
चाहिए जो उस जड़ में प्रवृत्ति का कारण हो। जड़ में अपने-श्राप प्रवृत्ति-- 
क्िया-नहीं हो सकती। रेलगाड़ी चलती है, तो उसका ड्राइवर होता है; 
पंत:करण चतुष्टय से लेकर स्थूल पंचभूतों तक जितना जड़ शरीर है उसकी 


अं 
पं 
लय 
८ 
हि) 
| 
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प्रवृत्ति का कारण कोई चेतन अधिप्ठाता होता चाहिए, वही चेतन श्र 
आत्मा है । ॥ ब 

(४) भोकतृभावात्‌ू--भोग्य वस्तु की उपयोगिता इस परी में है अगर 5 
कोई भोक्ता हो। संसार सारा-का-सारा भोग्य है, यह स्वयं अपने को नहीं 
सकता । इसका जो भोक्ता है वही चेतन 'आात्मा' है । 

(९) फैवल्यार्थ प्रवृत्तेदव--मनुष्य संसार में दुःखों से बचना चाह, 
उलभनों से छूट कर श्रलग हो जाना चाहता है । इसमें सन्देह नहीं कविः 
प्रकृति की लपेट में, विषयों की भासक्ति में रमा रहता है, परन्तु यह जाने 
पर कि विपयों के मोग का अन्त दुःखमय है, वह समय झाने पर, इस र' 
विरक्त भी होकर अलग हो जाना चाहता है। जो प्रकृति के विषयों में खिचता . 
खिचने के बाद जो इनसे श्रलग होकर--केवल -- हो जाना चाहता है, वह व 
है ? श्रगर वह स्वयं प्रकृति नहीं है, तो प्रकृति से जो श्रलग है, वही आत्मा : 

इस अध्याय का मुख्य लक्ष्य यह सिद्ध करना है कि शरीर एक'स्व-चालि 
यन्त्र नहीं है, शरीर का संचालन शरीर से ही नहीं हो रहा, शरीर के पीछे वे 
हुई, शरीर से पृथक्‌ कोई अन्य चेतन-सत्ता है । मीतिकवाद तथा अध्यात्मवाद * 
दृष्टिकोण में यही मुख्य भेद है, इसी मुख्य भेद के कारण दोनों का जीवन ः 
प्रति भी इष्टिकोण श्र॒लग-श्रलग हो जाता है, जीवन में दोनों के रास्ते अलग 
अलग हो जाते हैं। शरीर से पृथक्‌ वह सत्ता क्या है, उसे 'मना कहा जाय 
श्रात्मा' कहा जाय, 'चेतना' कहा जाय या सन अलग है, आत्मा अलग है, चेतन 
अलग है, या मन सिर्फ़ सोचने-विचारने का नाम है, यथार्थ-सत्ता आत्मा की ईः 
है, चेतना की ही है, मन की स्वतन्त्र रूप में कोई सत्ता नहीं--ईन सत्र अव्यात्म 
से भी परे की बातों में हमने उलभने का प्रयास नहीं किया क्योंकि हमारी 
स्थापना यह है कि वैदिक-व्विचारधारा का मुख्य-श्राधार जो जीवन को एक 
निश्चित दिशा दे देता है यह विचार है कि शरीर हथ्य है, इसके भीतर कोई 
द्रष्टा बैठा है, शरीर भोग्य है, इसके पीछे कोई भोक्ता बैठा है, शरीर साधन है, 
इसके पीछे कोई इसका उपयोग करने वाला इसका--श्रधिष्ठाता-- बैठा है । 
'मन'-शब्द का प्रयोग हमने सिर्फ़ शरीर से पृथक्‌ उस सत्ता के लिए किया है 
जिसके लिए कोई 'चेतना', कोई “आत्मा” झ्रादि शब्दों का प्रयोग करते हैं । अगले 
अध्याय में हम इनके सम्बन्ध में कुछ शास्त्रीय-चर्चा करेंगे । 





प्रकृतेमं हान्‌ महतो5हुंकार: । प्रहंकारात्‌ पञ्चतन्मात्राणि । उभयमिन्द्रियम्‌ । 
तन्मात्रेम्यः स्थूलभूतानि । पुरुष इति पञ्चविद्यतिगंण:। (सांख्य कारिका, 22) 


श्प्राव्स !! के विपय में सांख्य का अभिमत यह है कि आत्मा अ्रपने उपकरणों 

को साथ लेकर संसार का उपभोग करता है । ये उपकरण 'प्रकृति' 
के विकार हैं | 'आत्मा' चेतन है, ये उपकरण जड़ हैं | जड़-सृष्टि का जब विकास 
प्रारम्भ होता है, तव विकास का प्रथम-चरण सृष्टि को महानता का है जिसे 
'मात्रात्मक-विकास' (00०॥४7४॥ए७ ८४०।४४०४) कह सकते हैं। इसी को 
'पकृत्तेमहान-_.यह कहा है। “मात्रात्मक-विकास' के बाद “गुणात्मक-विकास' 
((०४॥४४ए९ ०९०७५०॥) का क्रम आता है । इसी को 'महतो5हंकार:---यह 
कहा है। अहंकार का अर्थ है--अव्यक्तित्व से व्यक्तित्व का निर्माण। पहले 
व्यक्तित्व नहीं था, सिर्फ़ 'परिमाण' था, परिमाण के वाद “गुण' आया, व्यक्तित्त्व 
स्राया। इसके वाद सृष्टि का क्रम शुरू हो गया--पहले 5 सूक्ष्म महाभूत हुए 
जिन्हें तन्मात्र कहा है, फिर सूक्ष्म से 5 स्थल महाभूत---पृथिवी, जल, अग्नि, वायु, 
आकाश उत्पस्त हुए । इसके अन्तर 5 कर्मेन्द्रियाँ और 5 ज्ञानेन्द्रियाँ हुई । इस 
प्रकार आत्मा के ये सब साधन उत्पन्न होकर वह उनका उपभोग करने लगा । 


इस प्रकरण में यह जान लेता आवश्यक है कि 'मन' को सांझ्य में भौतिक माना 
है, अभीतिक नही । “मन' अन्तः:करण है, श्रौर श्रन्त:करण के बिपय में शास्त्रों 
का कथन है कि अ्रन्तःकरण चार हैं--चित्त, अहंकार, मन तथा बुद्धि । जब 
'महतो5ऊहंकार:' कहा, तब 'अरहुंकार' में इत चारों का सन्निवेश हो गया । 
ग्रात्मा अभीतिक है, शरीर भौतिक है---इन दोनों का मेल कंसे हो ? 
इसी मेल का काम अन्त:करण द्वारा होता है, जो भीतिक होता हुत्ना भी 
ग्रभीतिकसम है । इसी अन्त:करण तथा सूक्ष्म-भौतिक-तन्मात्रों के योग से आत्मा 
का सूक्ष्म-शरीर बनता है जो सम्पूर्ण जन्मों के संस्कारों का आश्नय-स्थल हैं । 
जैसे कटोरी में पड़े केसर को फेंक देने पर भी उसकी बास कटोरी में मौजूद 
रहती है, वैसे ही सब कर्म संस्कारों का रूप धारण कर लेते हैं, और वे संस्कार 
कटोरी में वास की तरह सूक्ष्म-शरीर में बने रहते हैं । इस सूक्ष्म-शरीर के सहारे 
ही आत्मा उसे उपकरण बना कर सृप्टि का उपभोग करता है। सूक्ष्म-शरीर 
जन्म-जन्मान्तर तक आत्मा के साथ रहता है, जब कर्मी का भोग समाप्त होता 
है, तभी आत्मा का सूक्ष्म-शरीर से साथ छूटता है; श्रात्मा नहीं मरता, शरीर 
मरता है; शरीर का सूक्ष्म-रूप यह सूक्ष्म-शरीर आत्मा के साथ बना रहता है 
पाइ्चात्य-दार्शनिक 'आत्मा' को न मान कर--चितना'--इस शब्द का प्रयोग 
करते हैं। उनका कथन है कि “भश्रात्मा' तथा “मन का हमें पता नहीं चलता, 
चितना' (((णा$०ं००४7८5५७) का सब-किसी को अनुभव होता है, इसलिये 
पाइचात्य-दर्शन में “मन', “आत्मा” झादि शब्दों का प्रयोग करने के स्थान में 
चितना' शब्द का प्रयोग अधिक व्यावहारिक समभा जाता है। अगले भ्रध्याय 
में हम इसी 'चितना' पर विशेष चर्चा करेंगे । 
मन, चेतना, आत्मा, परमात्मा--इनके शास्त्रीय-भेद को समझ लेना 
आवश्यक है। जैसा हमने कहा, सांख्य मन को भौतिक मानता है; चेतना, आत्मा, 
परमात्मा श्रभौतिक हैं, चेतन हैं। आत्मा, परमात्मा दोनों चेतन होते हुए भी 
आ्रात्मा की चेतनता व्यक्तिनिष्ठ है, परमात्मा की चेतनता समप्टिनिष्ट है। प्रश्न 
यह रह जाता है कि चेतना का आत्मा तथा परमात्मा से क्‍या भेद है ? 'चेतना' 
तथा आत्मा' में भेद यह है कि जहाँ-जहाँ चेतना---जीवन---4(6--है, वहाँ-वहाँ 
श्रात्मा का होना आवश्यक नहीं है। धास-पात में जीवन है, उनमें आत्मा नहीं 
है । आ्रात्मा वहीं है जहाँ कर्म-फल भोग हो । “चेतना” तथा “परमात्मा' में भेद 
यह है कि जब चितना' सर्जन, पालन, संहार की क्रिया कर रही होती है तव 
उसी 'चेतना' को “परमात्मा” कहा जाता है । 
चितना' तथा 'ग्रात्मा' के विपय में जिस भेद का हमने जिक्र किया वह कई 


समस्याओं को हल कर देता है, परन्तु फिर भी इस पर अधिक विचार करने 
की आवश्यकता है । 


इस अव्याय में इन्हीं तत्त्वों का विवेचन किया गया है । 


तृतीय भ्रध्याय 
चेतना, सन तथा आत्मा 
(208520ए8श:55 भार०, 0४० 800.) 
भारतीय तथा पाइचात्य मनोवैज्ञानिक-विचा रधारा 


हमने पिछले प्रकरण में देखा कि मानव-शरीर को सिर्फ़ यन्त्र मान लेने से 
काम नहीं चलता ) इस मोतिक-शरीर में कोई चेतन अ्रभीत्तिक-तत्त्व है जो इसे 
चलाता है। इस चेतन अ्रभौतिक-तत्त्व को भिन्‍न-भिन्‍न नाम॑ दिये जाते हैं । कोई 
इसे सिर्फ़ 'चेतना' ((०॥5०ं०प्रश्मा८55$) कहता है, कोई इसे मना (शत) 
कहता है, कोई इसे 'आत्मा' (8०७ ०7 9)॥70) कहता है। क्‍या ये सव एक ही 
सत्ता के भिन्न-भिन्न नाम हैं, याये अलग-अभ्रलग सत्ताएँ हैं? जहां तक 
पाइचात्य-मनोवैज्ञानिक-विचा रधारा है, उसके अनुसार ये सब एक ही शक्ति के 
भिन्‍न-भिन्‍न नाम हैं । यहाँ हम घर्म की बात नहीं कर रहे, मनोविज्ञान की वात 
कर रहे हैँ । पाश्चात्य-मनोवैज्ञानिक-विचारवारा के अनुसार हमारे मौतिक-द्रीर 
में जो अ्मौतिक-तत्त्व हैँ उसे वे मन कहते हैं। शरीर का संचालन 'तन्त्रिका-तन्त्र' 
(७४००5 ४५४४७॥) के द्वारा होता हैँ, 'तन्त्रिका-तन्त्र' का संचालन तथा 
नियन्त्रण कुछ के अनुसार अपने-आ्राप, कुछ के अनुसार मन (श॥॥0) द्वारा 
होता है--भले ही हम उसे मन कहें, चेतना कहें या भ्रात्मा कहें । वे इस 
शक्ति के लिए चेतना या मन --इन शब्दों का ही प्रयोग करते हैं, अभिप्रायः उनका 
शरीर से अ्रतिरिक्त एक अलग चेतन-शक्ति से है। सभी पाश्चात्य मनोवैज्ञानिक 
ऐसा नहीं मानते, कुछ “शरीर-क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिक' (शजर्ंण०झां०्थ। 
ए४४००००४४४$) हैं, जो चेतन-शक्ति को मानते ही नहीं, शरीर को सिर्फ़ एक 
यन्त्र मानते हैं जिसका संचालन स्व-चालित-यन्त्र की तरह 'उद्दीपक-अनुक्रिया' 
(807000४-६७००75७) के कारण-कार्य के नियमानुसार ही रहा है---यह मानते: 
हैं, कुछ अपने को “व्यवहारवादी/ (छथाबसं०प्पांछ5) कहते हैं जो शरीर- 
क्रियात्मक-मनोविज्ञान के ही पृष्ठ-पोषक हैं, कुछ 'आध्यात्मिक मनोवैज्ञानिक! 
(89॥602 9$9०7०० 8) हैं जो तन्त्रिका-तन्त्र से अतिरिक्त चेतन या मन 
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की सत्ता को मानते हैं। हमने पिछले प्रकरण में इन दोनों की विचारधारा का 
उल्लेख किया। इससे पहले कि हम मन तथा उसकी शक्तियों के विपय में 
पाइचात्य-मनोवैज्ञानिकों की विचारधारा की श्रागे कुछ चर्चा करें, हम चेतना, 
मन, आत्मा आदि के विपय में भारतीय दार्शनिक-विचारधारा पर दुछ प्रकाश 
डालने का प्रयत्न करेंगे । 


3. जितना, सच तथा शआञत्मा के सम्बन्ध सें सारतीय-विचारधाराः 


भारतीय दाशंनिक-विचारधारा में चेतना, मन तथा श्ात्मा--ये तीनों शब्द 
पाये जाते हैं। 'चेतना' का प्रयोग तो 'मना तथा 'श्रात्मा' दोनों के लिए होता 
है, परन्तु 'मत' तथा 'आात्मा---इन दोनों शब्दों का अलग-अलग सत्ता के लिए 
प्रयोग होता है। वे 'मन' की अलग सत्ता मानते हैं, “आत्मा' की अलग सत्ता 
मानते हैं । 
मना! तथा प्रात्मा' का क्या सम्बन्ध हें--इसके लिए श्चाचार्य कपिल के 
सांख्य-दर्शन से विशेष प्रकाश पड़ता हूँ। सृष्ट्युत्पत्ति का वर्णन करते हुए वे 
लिखते हैं -- 
प्रकृतेमंहान सहतो 5हुंकारः | अहंकारात्‌ पंचतस्माज्ञाणि | उभयमिन्द्रियम्‌ । 
तन्मात्रेम्यः स्थूलभूतानि । पुरुष इति पंर्चावशतियंण: (॥। 
(सांख्य-कारिका, 22) 
सृष्टि की उत्पत्ति 'प्रकृति/ (भौतिक-दृव्य)--४४(०४--से हुई है । “प्रकृति” 
का अ्र्ये है --'साम्यावस्था प्रकृति:--परंच-भौतिक-जगत्‌ की वह अवस्था जिसमें 
किसी प्रकार का भेद न हो, जब सम-अवस्था हो, उसे 'प्रकृति' कहां गया है । 
इस समय हमारे सामने जो जगत्‌ है उसमें हर वस्तु का दूसरो से भेद नज़र 
आता है, प्रत्येक वस्तु का श्रपना प्रथक्त्व है, अपनी अलग-से सत्ता है, सम-अ्रवस्था 
नहीं है, विपम अवस्था है। इस “विपम-अ्वस्था' का नाम “विकृति' है, सम- 
अवस्था का नाम 'प्रक्ृति' है। सृष्टि का विकास साम्यावस्था से विपमावस्या की 
तरफ़ हुआ है, इसी को पाश्चात्य-दाशंनिक ह॒बेर्ट स्पेंसर ने अपनी पुस्तक 'फ्पर& 
एगा।श४४' में 'साम्यावस्था से विपमावस्था” या 'सजातीयता से विजातीयता' 
(कण 00 8०ााए 0 ॥6० ०807० ५) कहा है। प्रकृति जब साम्यावस्था 
में थी तत्र किसी पदार्थ की पृथक सत्ता नहीं थी, इसी को वेद में 'हिरण्यगर्भ: 
समवतंताग्र' कहा है, इसी को वर्तेमान वैज्ञातिक ४८७४७ का नाम देते हैं । 
'हिरिण्य' भी ज्योतिमंय है, 'निव्युला' भी ज्योतिर्मय है। इस 'प्रकृति' (भौतिक-द्रव्य ) 
>यारशैक्राधा--से जब सृष्टि का निर्माण प्रारम्भ हुआ तव पहले-पहल “महत्‌' प्रकट 
हुआ । “महत्‌' का क्या अर्थ है ? “महत्‌' का अर्थ है--महान्‌, विशाल, बड़ा । 
प्रकृति के विकास में दो विचार ही तो पहले-पहल आ सकते थे--एक विचार 
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था 'मजात्मए (0४ाफ्तातपएए), दूरुण विभार था 'गुणात्मक (07्शापर८) । 
अर्यात्, पहला विचार था प्रकृति पी विधालता का, इतनी विभाल, इतनी 
महान्‌ कि इसका कृष्ठ पारायार गयीं; दूसरा बिभार था इतना-कुछ इसमें भरा 
हैं, इतना-कुछ इसमें भरा हैं कि उसका भी पारायार नहीं, श्रीर-छोर नहीं । 
इसीलिए कष्य है कि प्रकृति जब पिकासोन्मुस हुई तब पहले-पहल, 'महत्-तत्त्व' 
का भाव जागा। रेस मानात्मक-बिकास' (070रष्तात्राद्या५८ ९९णोणांणा) के बाद 
गुणात्मब-विकास' (0४ए्ारए रएतीणांता) हुआ | यह 'गुणात्मक-विकास! 
क्या था ? 'युयाताप-विकास्त' था प्रत्येक वस्तु का जो अदत्तक अच्य्य-रुप में थी, 
प्रव्यक्त-तप में थी, वीज-दप में थी, उसका ध्ण्य होने लगना, व्यक्त होने! लगना, 
दीज़ में से फूट पटने लगना । इस व्यक्त होने को ही साव्यकार ने 'श्रहंकार' 
का नाम दिया है। “प्रहंकार' का धर्य है--व्यक्तित्व'--वस्तु की-प्ृथक्‌ रूप से 
भत्ता । यह पृथक रूए से सत्ता जश की भी हो सकती है, चेतन की भी । जब 
तक सृष्टि 'प्रकृति' रूप में थी, अव्यक्त रूप में थी, तव तक जड़-चेतन में से 
किसी की व्यक्त-सत्ता नहीं थी, जब सृष्टि 'विकृृति' रूप में थाई, तव हर वस्तु 
का गअपना-अपना पृथक श्राकार प्रकट होने लगा, उसमें “्यप्टित्व-- 
“दयक्तिकता--([70000व४) जाने लगा । इसी “व्यप्टित्व---वैयक्तिकता' 
को, 'ग्रहंत्व” ([-05$) को ज्ञांख्य में 'अहंकार' का नाम दिया गया हैं। विकास 
की प्रक्रिया के प्रारम्भ होने पर पहले “महत्‌-दत्त्व' प्रकट हुआ, फिर 'अहंकार- 


ञ 





तत्त्व अकट हुआ --पहले 'माद्य' (00४४७) प्रकट हुई, फिर 'गुण” (0०४४9) 
नैकट हुआ--मात्रात्मक से गुणात्मक विकास! (सा 0एम्ापक्ताए७ (0 
९०शश०ा४८ ९ए०५७०॥) हुआल--इसी को सांख्य-कारिका में “प्रकृतेमंहानु 
महतो5हंकार:' कहा है, जो वर्तमान पाइचात्य-वैज्ञानिक मत से मिलता-जुलता है । 
फिर “अरहंकार' के प्रकट होने के वाद क्या हुआ ? पहले प्रकृति में एक-तत्त्व 
था, सारी अनेकता एकता में विज्ीन हो चुकी थी, अच जब विकास प्रारम्भ ह्श्रा 
तब एकता से अनेकता विकसित होने लगी । क्योंकि 'प्रकृति' भौतिक है इसलिए 
पाँच महामूतों का विकास हुआ्ला--पृथिवी, श्रपू, तेज, वायु, श्राकाथ । परन्तु 
पंच-महानूत भी तो व्यक्त- होने से पहले अव्यक्त रूप में थे, इसलिए उनकी 
अव्यक्त से व्यक्त होने की प्रक्रिया में उनका पहले-पहल जो रूप था उस्ते सांख्य 
से 'पंचतन्मात्र' कहा है । 'तन्‌-मात्र' का अर्थ हँ--वस, “'उतना-सा', 'सूक्ष्म-सा?, 
अप्रकट-सा; अव्यक्त-सा 4 'उतना-सा, 'सूक्ष्म-सा' का ,्रये है--त. विल्कुल सुक्म 
ही है, न विल्कुल स्थूल ही है; न बिल्कुल अ्रप्रकट ही है, न विल्कूल प्रकट ही है; 
नः विल्कुल अव्यक्त ही है, न विल्कुल व्यक्त ही है। इसी को 'तनु-मात्र' कहा है 
सांल्यकार ने । जब प्रत्येक वस्तु का,व्यप्टित्व'--.अहंकार'--विकसित होने लगा; 
तब-यह पांचभौतिक-सृष्टि पहले पाँचों महामूतों की सुख्म-सन्मात्रों में प्रकट. हुई-.. 
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प्रथिवी-तन्मात्र, आपस्‌ू-तन्मात्र, लेजसू-तन्‍्माल्, बायु-तन्‍्मात्र, श्राकाश-तस्माज-- 
फिर स्थल रूप में--प्रथिवी, श्रपू, तेज, बाय, श्राकाश के रूप में बिकसित हुई 
हस प्रकार पांच तन्मात्रों, यूदम-मृत्तों तथा पचि स्थूल संतों का विकास हुआ । 
तन्मात्र--णब्द के बियय में श्री उदयवीर णास्त्री श्रपन साख्य सिद्धान्त-ग्रस्थे 
के प्रृष्य 302 में लिखते हैं कि सांख्य के 'तन्मात्र-शद्य का बढ़ी श्र्थ दे जी 
विज्ञान में ऐलीमेंट (७9०७५) का ख्र्थ समझा जाता है । वे लिखने हैं कि 
तन्मात्र'--यह संज्ञा तत्व की उस श्रवस्था को स्पप्ट कर देती हे जो तत्व केवल 
उतना ही ह, या बढ़ी है, श्र्थात्‌ जिसमें श्रन्य किसी तत्व का सम्मिश्रण नहीं है । 
जैसे बिज्ञान ने ये मूल भौतिक-तत्व कभी ]02 बतलाये थे, फिर उनका बिलीनी- 
करण हीते-होते श्रव डलेबट्रीन, प्रोटोन तथा न्यूट्रोन रह गए, बैसे कभी सांख्य 
ने सृष्टि के मूल-तत्वों का बरिब्लेपण पंच-तन्मात्रों में किया था। ये पंच-तन्मात्र 
संख्य-विज्ञान के ऐलीमेंट थे । सृप्ट्युत्पलि का वर्णन करते हुए 'तन्मात्र-घब्द 
का प्रयोग ही सिद्ध करता है कि सांख्यकार का श्रभिप्राय सृष्टि के निर्माण के 
श्रादि के भौतिक मूल-तत्त्वों ([070१5) से है । यह विकास तो ब्रह्माण्ड की 
सृप्टि में हुआ; पिंड की>-देंह की--सृष्टि में भी अंगों का विभेदीकरण 
(जञीदिला।बांगा ती 0849) हुआ, और 5 जनेन्द्रियाँ, 5 कर्मेन्द्रियाँ विकसित 
हुई । इनमें से श्रन्वि, नाक, कान, जीभ, त्वचा -ये 5 जानेन्द्रियाँ हैं; हाथ, पर, 
बाणि, पायु, उपस्थ--ये 5 कर्मेन्द्रियाँ हैं; इनके श्रतिरिक्त ] तत्त्व मन है । इस 
प्रकार प्रक्रति, महत्‌, श्रहंकार, 5 तन्मात्र, 5 स्थूल मूत, 5 ज्ञानेन्द्रियां, 5 कम्में न्द्रियां 
तथा ] मन--य्रे 24 तत्व हैं जिनका आधार प्रकृति है। इनको सांख्यकार ने 
करण! बहा है । करण का श्रर्थ है--साधन, श्रीज़ार । ये साधन हैं--किसके ? 
पुरुष के, श्रात्मा के | श्रात्मा को साख्य में 'पुरुप' कहा है--पुरुप' का श्रर्थ दवे-- 
धुरि देते इसि पुझुष: (निगक्त)--जों शरीर रूपी पुरी में, नगर में आकर शयन 
करता दे, विश्वाम करता है, वह प्रुरुष है । 'पुर-द्ाब्द तो भाषा में श्राम चलता 
हैं--नागपुर, फिरोजपुर--बही “पुर-घब्द पुरुष में है। इस प्रकार 24 साथनों को 
साथ लेकर यह 'पुरप/---ध्ारीर-रूपी प्रुरी में रहते वाला श्रात्मा--श्रपने को 
मिलाकर 25 की टोली के साथ इस संसार की यात्रा करता है । 

हमने ग्रूष्टि के बिकास का सांख्य-सम्मत जो उल्लेख किया है उसका श्राशय 
ग् अध्न का समाबान करना है जिसे हमने इस प्रकारण के शुरू-शुम्द् में उठाया 
है । दमारा प्रश्न यह था कि 'चितन, मन! त्तथा “्रात्मा--इन तीनों में क्या 


य्स 4 
भद है ? 





संक्षेप में, उक्त प्रइन का उत्तर यद्द है कि सांख्यकार के मत में 'मन' चेतन 
गा है, श्रात्मा' चेतन है; 'मन' प्रकृति के विक्रास का परिणाम है, प्राकृतिक 
है, भोतिक है; श्रात्मा प्रकृति के विकास का परिणाम नहीं है, श्रप्राक्ृतिक है, 
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प्रभोतिक है। मना दारण है, साथन है, घोजार है, श्रात्मा इस करण का, साधन 
णे इस्वैसाल मारते साला, इसका उपयोग करने याला है। यह कहना कि मन 
भीतिक है, प्रदपता लगता है, परन्तु सांग्य को विचारधारा के भ्रनुसार 
मरा भीसिया ही है. प्रकृति गे ही इसका विकास हुआ है। उपनिपद्‌ में भी 
कहा दै-- मस्नमय हि झोम्प गन “नी सोस्प ! सन प्रन्‍्न से बना है, श्र्यात्‌ सन 
भीतिक #। उसे पाश्यात्य-चियारधारा के 'परीर-क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिका 
(शफाजित्झंत्ता एडज्णाणल्टंईफी भा. व्यवहारचादी (08रशं००४३६) 
हमारे सब व्यवहार पम आधार 'तत्निका-तन्त्र' (१८7ए४०४५ ४५४४) को मानते 
हैँ जो भोतिक है, बसे ही सास्यकार भी हमारे सम्पूर्ण व्यवहार का संचालन 
एक भौतिक-ास्य को ही मानते हैं जिसे उन्होंने 'प्रहँकार' का ताम दिया है 
जिसकी एक परिणति 'रन' है। इस बात को रुाप्ट तौर पर तो सांस्य-वर्शन में 
नहीं कहा गया, परन्तु यह गह़सा भरत्युक्ति न होगी कि मन तन्त्रिका-तन्त्र का 
ही दूसरा नाम है। अगर मन प्रकृति से बना है, और हमारी सब क्रिया- 
प्रतिक्रिया उसी से चलती है, तो 'मन' तथा 'तस्व्रिका-तन्त्र' (]४ए7४०७३ ४;४छगा) 

में कया भेद रहता है ? इस दृष्टि से विचार करें, तो सांस्य का मत, शरीर- 
क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिकों का मत तथा व्यवहारवादियों का मत--ये तीनों एक 
धरातल पर उतर आते हैं, भेद इतना ही रह जाता है, श्रौर वही भेद महत्त्वपूर्ण 
है, कि सांख्यकार तो मन को भौतिक मानते हुए भी उसे करण मानते हैं, साधन 
मानते हैं आत्मा” का, शरी र-क्रियात्मक-मनोवैज्ञानिक या व्यवहारवादी 'तंत्रिका- 

तस्त्र' पर ही अ्रटठक जाते हैं, 'तन्त्रिका-तन्त्र” का संचालन करने वाले, उसका 

नियस्त्रण करने वाले आत्मा को नहीं मानते | हम पिछले अध्याय में देख आये 

हैं कि शरीर की सब किया-प्रक्रिया सिरे भौतिकवाद तक रुक जाने और चेतन- 

सत्ता को न मानने से समझ में नहीं श्रा सकती इसलिए सांख्यकार का मत 

शरीर-क्रियात्मक-मनोबिज्ञात के सिद्धान्त के साथ मिलता हुआ भी उससे आगे 

निकल जाता है, वह भौतिकवादी होता हुआ भी अव्यात्मवादी है, उसमें 

भौतिकवाद तथा अध्यात्मवाद का समन्वय है। 


2. मन छा शास्त्रीय-स्वरूप 
मन को भारतीय शास्त्रों में 'अ्न्त:ःकरण” कहा है। 'अन्तःकरण' का अर्थ 
है--भीतरी साधन, भीतरी उपकरण, भीतरी औज़ार | ऊपर हमने जिस 
सांख्यकार आचाये कपिल मुनि का विचार दिया उसके अनुसार प्रकृति से विकसित 
अहंकार! से ही 0 भौतिक (?)9#००)---5 तन्मात्रों एवं 5 महामूतों (प्रथिवी, 
अप, तेज, वायु, आकाश) तथा ] मानसिक (?59७7८७॥)--- मत,  ज्ञानै- 
न्द्रियों एवं 5 कर्मेच्द्रियों का विकास हुआ | ये 2 तत्त्व 'अहंकार' की परिणति 
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है, इन्हीं में मर भी एक है, और यह पहले ही कहा जा चुका है कि “अहंकार' 
प्रकृति से विकसित हुआ है। क्योंकि 'मन' अहंकार से विकसित हुआ, अहंकार 
प्रकृति से विकसित हुआ, इसलिए “मनन प्रकृति से ही विकसित हुआ--ऐसा 
समभना चाहिए। 'अहंकार' तथा “मन' का क्‍या सम्बन्ध है---इस विषय में 
शास्त्रीय-विचारधारा निम्न है :--- 
प्रश्नोपनिपद्‌ के 4र्थ प्रइ्त की 8वीं कण्डिका में लिखा है---'मनइच सन्‍्तव्यं, 
चुद्धिध्च बौद्धव्यं, श्रहुंकारइच श्रहुंकर्तव्यं, चित्त च चेतथितव्यम्‌! । इस स्थल में 
उपनिपत्कार ने 4 अन्तः:करण गिनाये हैं । वेदान्त ग्रन्यों में भी “अ्रन्तःकरण 
चतुण्टय' का वर्णन मिलता है जिसका अर्थ है---4 भीतर के उपकरण, साधन । 
सब ग्रन्थों में 4 का वर्णन नहीं मिलता | सांख्य में 3 का, गौतम तथा कणाद 
में सिर्फ़ एक-- मन का--वर्णन मिलता है, और अन्यों को इसी एक के भिन्‍न- 
भिन्‍न प्रकट-रूप समझा गया है, परन्तु इस सबके वावजूद प्रसिद्ध शास्त्रीय- 
विचार 'ग्रन्त:करण चतुष्टय'---4 अन्तःकरणों--का ही रहा है । इन चार का 
परस्पर सम्बन्ध क्‍या है ? 
झगर अपने भीतर चल रही मनोवैज्ञानिक-प्रक्रिया (25ए०४००ट०4)। ए970- 
०८५5) का हम विश्लेषण करें, तो उसे 4 भागों में वाँठा जा सकता है। पहला 
है--चित्त' ((०7६९००७४॥८४५) ! किसी भी मनोवैज्ञानिक-प्रक्रिया में प्रथम 
अनुमूति चेतना की होना अ्रवश्यंभावी है। जवतक हम चेतन नहीं होंगे, तवतक 
मनोवैज्ञानिक-प्रक्रिया चलेगी कैसे ? जैसे प्रकृति सर्वत्र मौजूद है, वैसे जहाँ-जहाँ 
प्रकृति है वहाँ-वहाँ उसका नियंत्रण करने वाली चेतन-शक्ति भी मौजूद रहती है। 
इसी चेंतन-शक्ति को पातंजल योग-श्ास्त्र में “चित्त! (2०॥8००॥$॥855) कहा 
है । 'प्रकृति' सब जगह है इसलिए “चित्त' भी सब जगह है। योग-भाष्य में 
“चित्त” को विभु कहा है क्योंकि चेतन-दाक्ति सब जगह मौजूद है। योग-दर्शन के 
“चित्त' शब्द का अर्थ मन या बुद्धि नहीं है | सांख्य-दर्शन के अ्रन्त:करण चतुप्टय 
में जब 'चित्त' का उल्लेख आ्राता है तब उस चेतना-श्वक्ति से श्रभिषाय नहीं है जो 
सब जगह, हमारे भीतर, हमारे वाहर, चित्ति-शक्ति के रूप में वर्तमान है । सांख्य 
का “चित्त झ्रात्मा की चिति-शक्ति का सूचक है । चेतना के बाद द्वितीय-अ्रनुभूति 
हे--'श्रहंकार' ([एठज्ृतप॥४) की । जब चेतना जगेगी तभी तो “मैं! की, 
“अ्रहंस्व' की श्नुमूति होगी | जब 'अहंत्व' का विकास हो गया, तब मन का काम 
चालू हो गया, संकल्प-विकल्प जारी हो गया । “मन” (।/(॥70) मानसिक-विकास 
की तीसरी मंजिल है । (मन! का काम चितन करना है, संकल्प-विकल्प करना 
है, यह ठीक है या वह ठीक हे--इस प्रकार के द्वन्दों को सामने लाकर उन पर 
विचार करना है, निश्चय करना नहीं है । इसके बाद मनोवैज्ञानिक-प्रक्रिया में 
चोथी श्वस्था आती है, जद मन में उलम रहे विकत्पों में से किसी एक का बुद्धि 
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(॥एताहटात्टो द्वारा निश्चय हो जाता है । यद्यपि झ्न्त:करण चतुप्टय का वर्णन 
फरते हुए प्रश्नोपनिपद्‌ में फ्रम मन, बुद्धि, श्रहंफार तथा शित्त--एस प्रकार 
मिलता है, तो भी हमारी धारणा के झनुसार ये शब्द उपनिपद्‌ में मनोरवज्ञानिक- 
क्रम से नहीं रसे गए। इनका कम होना चाहिए--जक्षित्त, श्रहंकार, मन तथा 
चुद्धि--क्योंकि हमारी भीतरी मनोरवज्ञानिक-प्रक्रिया इसी क्रम से चलती है । 


3. सृक्ष्म-शरीर, लिग-शरीर, कारण-शरोर 
((ज्नणज्णो 0ा &७॥7श 300%) 

हमने देखा कि 'मन' का निर्माण प्रकृति से हुआ है। सांस्य-सिद्धान्त के 
अनुसार मूल-प्रकृति से लेकर पंचमृत-पर्यन्त जितने तत्त्व हूँ सब जटठ-प्रकृति के 
विकार हूँ, इनमें चित्त, श्रहंकार, मन तथा वुद्धि भी सम्मिलित हैं। परन्तु क्या 
चित्त, अहंकार, मन, बुद्धि इसी प्रकार स्थूल हैँ जिस प्रकार प्ृथिवी, अ्रपू, तेज, 
वायु आदि भौतिक-पदार्य स्थूल हैं । ऐसी बात नहीं है । ये चारों तत्त्व प्राकृतिक, 
अर्थात्‌ प्रकृति से उत्पन्न होने पर, भौतिक होते हुए भी अभीतिक हैं । ज॑से 
पंच-तन्मात्र के विषय में हमने कहा है कि वे पाँचों भूतों के सूक्ष्म रूप हैं, 
इसी प्रकार चित्त, मन, श्रहंकार तथा बुद्धि भी प्रकृति की सन्‍्तान होने पर भी 
सूक्ष्म हूँ। एक त्तरफ़ अभौतिक-आत्मा' है, दूसरी तरफ़ भौतिक-'शरीर' है । 
अभौतिक-आत्मा का भौतिक-शरीर से सम्बन्ध कैसे हो सकता है ? इन दोनों 
में सम्बन्ध तो है ही। आत्मा शरीर से काम लेता है--यह हम देखते हैं। 
अभोतिक-आत्मा भौतिक-शरीर से काम कैसे लेता है ? इस खाई को पाठने 
के लिए किसी ऐसे तत्त्व की आवश्यकता है जो श्रात्मा की तरह अ्रभौतिक भी हो, 
शरीर की तरह भोतिक भी हो--प्रर्थात्‌, 'श्रभौतिक-भौतिक' (०ा-]क्षथांतव 
कक हो । इस प्रकार के 'अभौतिक-भौतिक' शरीर की कल्पना शास्त्रकारों 

ने 'सुक्ष्म-शरीर' के रूप में की है। इस सूक्ष्म-शरीर को लिग-शरीर, कारण- 
शरीर, आतिवाहिक-शरीर---इन भिन्‍न-भिन्‍न नामों से स्मरण किया जाता है, 
मतलब सबका एक ही है । कई विचारक स्थूल-शरीर का कारण सूक्ष्म-शरीर 
(#आ2 ७०१9) को और सूक्ष्म-शरीर का कारण कारण-शरीर (005, 
०००५) को मानते हैं । चित्त, अहंकार, मन, बुद्धि--इन चारों का शरीर सुक्ष्म- 
शरीर है, इतना सूक्ष्म है कि देखा नहीं जा सकता, इस इष्टि से अ्रभौतिक 
है; परन्तु क्योंकि वह सूक्ष्म-प्रकृति के अंशों से चना है इस इष्टि से भौतिक भी 
है । अभौतिक होने के कारण वह आत्मा के निकट है, भौतिक होने के कारण चह 
शरीर की इन्द्रियों के निकट है, इसलिए वह भात्मा तथा शरीर के बीच सेतु का, 
माध्यम का, सम्पर्क-अधिकारी ([/क्वं४00 ०ति०७०) का काम करता है । चेतन- 
आत्मा के पास अगर कोई साधन न हो, तो वह अचेतन-जगत्‌ के साथ कैसे 
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सम्बन्ध स्थापित करे । उसी सम्बन्ध को स्थापित करने के लिए उसे चेतन-सम 
तया अचेतन-सम सूक्ष्म-शरीर का सहारा लेना पड़ता है। कई आचार्य 'स्थूल- 
शरीर' तवा आत्मा के वीच माध्यम होने के कारण 'सूक्ष्म-शरीर' को 'अन्तराभव- 
देह' भी कहते हैं। अगर कारण-शरीर को पृथक्‌ माना जाए तो सूक्ष्म-शरीर को 
भी कारण-शरीर का सहारा लेना पड़ता है; वैसे सृक्ष्म-शरीर तथा कारण-शरीर 
एक ही सत्ता के दो नाम हैं। जो विचारक सुक्ष्म-शरीर और कारण-शरीर को 
अलग-अलग मानते हैं, वे सूक्ष्म-शरीर का भी कारण कारण-शरीर को मानते हैं, 
परन्तु इन दोनों में भेद यह वतलाते हैँ कि सृक्ष्म-शरीर सबका भिन्‍न है, कारण- 
घरीर सबका एक ही है; सूक्ष्म-शरीर व्यक्ति-निष्ट है, कारण-शरीर समष्टि-निष्ट 
है । कारण-शरीर का श्रर्थ है---'प्रकृति' (४०७) जिससे संसार के सभी पदार्थों 
का निर्माण हुआ है; वह 'प्रकृति' इस सुक्ष्म-शरीर का भी कारण होने से उसे 
कारण-शरीर कह देते हैं । 
कारण-शरीर अथवा सूक्ष्म-शरीर की कल्पना करने के दो हेतु हैं। पहला 
हेतु तो यही है कि अचेतन-शरीर तया चेतन-आत्मा के बीच सम्पर्क कैसे स्थापित 
हो सकता हैं । जबतक कि इन दोनों में सम्बन्ध स्थापित करने के लिए कोई 
अचेतन-सम तथा चेतन-सम सत्ता न हो, ऐसी सत्ता जिसमें इन दोनों के गुण 
मौजूद हों । दूसरा हेतु यह है कि वैदिक विचारधारा में 'कर्म' तथा “पुनर्जेन्म॑-- 
थे दो सिद्धान्त भी माने जाते हैं। कर्मों का फल मिलता है, किन्तु सब कर्मो का 
फल इस जन्म में मिलता नहीं दीखता--इसलिए तो पुनर्जन्म मानना पड़ता है 
परन्तु अगर पुनर्जन्म है तो वे कर्म जिनका फल इस जन्म में नहीं मिला 
ये श्रात्मा के साथ अगले जन्म में कैसे चले जाते हैं ? कर्म तो मस्तिष्क पर 
संस्कार ही छोड़ते हैं, जब मृत्यु के उपरान्त इस शरीर को भस्म कर दिया तब 
कर्मों के संस्कारों का भौतिक-श्राधार जाता रहा, नष्ट हो गया, फिर वे कर्म अपना 
फल भोगने के लिए कैसे वने रहते हैं ? यह दूसरा हेतु है जिस कारण शास्त्रों ने 
कारण शरीर अथवा सूक्ष्म-शरीर की कल्पना की । “कर्म के सिद्धान्त का भ्रवदयं- 
भावी परिणाम पुनर्जन्म का सिद्धान्त और पुनर्जन्म के सिद्धान्त का अभ्रवश्यम्भावी 
परिणाम कारण-शझ्रीर अथवा सूक्ष्म-शरीर का सिद्धान्त है। कारण अथवा सूक्षम- 
धरीर कर्मो का अधिष्ठान है, जिसमें संस्कार भौतिक रूप से संचित रहते हैं । 
सूक्ष्म-णरीर क्या है ? यह चित्त, भ्रहंकार, मन, बुद्धि, ज्ञानेन्द्रिय, कर्मेर्द्रिय 
परच-तन्मात्र तथा पंच महामूत-.-इन सबके सूक्ष्म-तत्त्वों का संदिलप्ठ शरीर है । 
इसमे थे सब तत्त्व सुद्म, अत्यन्त सूक्ष्म-रूप में समाविष्ट रहते हैं | त॑त्तिरीयोपनिपद 
में जिन प्रांच काया का उल्लेख है--श्रन्नमय कोश, प्राणमय कोश, मनोमय 
कोश, विज्ञानमय कोश, आनन्दमय कोश--इन सबका वीजमय रूप भी सूक्ष्म- 
गर्यर अथवा बगरण-शरौर में सन्निहित रहता है । इन पंचकोशों का विरतार से 
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वर्णन हमने झपनो पुस्तक वैदिक संरझति के मूल-तस्व' में किया है। सूध्म-णरीर 
प्रकृति के तसवों से ही निभित होता है इसलिए भौतिक है, जिन तत्वों से निमित 
होता है उन्हें भी तन्‍्माम कहा जा राकता है, 'तस्मात्र प्र्यात्‌ 'उतना-स्ता', 'सू्ष्म-सा' 
'पोड़ा-सा', परन्तु यह इतना सृध्म होता हैं कि इसे श्रभोतिक भी नहा जा सकता 
है। इसके काम कया है ? इसके दो झागम हैं। पहला काम तो यह है दि यह 
इस जन्म के सब संस्कारों को सूध्म-रुप में, दीज-शंप में अपने पर अंकित मगर 
लेता है, दूसरा काम यह है कि झ्रात्मा के साथ सदा बना रहता है--पिछसे जन्म 
में, इस जन्म में, अगले जन्म में । जन्म-जन्मान्तर तक यह आत्मा के साथ रहता 
है, तवतक साथ रहता है जदतक आत्मा के सब संस्कार क्षीण नहीं हो जाते, 
और संस्कार क्षीण हो जाने पर सूक्ष्म-णरीर भी नप्ठ हो जाता है | जन्म- 
जन्मान्तर के कर्मों फे जो संस्कार जमा होते रहते हूँ, थे इसी यूक्ष्म-शरीर में जमा 
होते रहते हूँ, संस्कार क्षीण हो गए, कर्मो का भोग निवट गया, तो सूक्ष्म-णरी र छूट 
गया, सूक्ष्म-शरीर छूट गया, तो श्रात्मा जन्म-मरण के वन्धन से तबतक के लिए 
मुक्त हो गया जबतक नवीन-सृष्टि के प्रारम्भ में आत्मा को नया मसूक्ष्म-शरीर 
नहीं मिलजाता । यहवात दूसरी है कि जिनका सूक्ष्म-शरीर छूट जाता है उनकी 
संख्या न के वरावर है । 
4. सुक्ष्म-शरीर (कारण-शरीर) के दो फास 
(क) सूक्ष्म-शरीर में संत्कारों का संचित होना -स्थूल-शरीर तो प्रत्यक्ष 
हैं, यह हमें दीखता है परन्तु इस स्थृूल-शरीर का निर्माण सूक्ष्म-शरीर से होता 
है। जैसे वीज में वृक्ष बैठा है, बीज के रोपने से वृक्ष उठ खड़ा होता है, वैसे 
सृक्ष्म-शरीर में स्थूल-शरीर के सव वीज मौजूद रहते हूँ | हम जो कर्म करते हैं 
उन सबका फल प्रत्यक्ष रूप में इस जन्म में नहीं मिल जाता--कुछ का मिलता 
दीखता है, कुछ का मिलता नहीं दीखता । जिनका फल प्रत्यक्ष रूप में इस जन्म 
में सिलता नहीं दीसता उनका क्या होता है ? उनका संस्कार सूक्ष्म-शरीर पर 
अंकित हो जाता है, यही उन कर्मों का इस जन्म में वीज-रूप फल है, जो तत्काल 
नहीं फलता, कुछ देर वाद इस जन्म में या अगले जन्म में फल लाता है। 
यह समभता कि जिन कर्मो का फल मिलता नहीं दीखता, वे नप्ट हो जाते हैं 
ग़लत घारणा है। वें सूक्ष्म-शरीर में तवतक जा बैठे रहते हैं जवतक वे इस जन्म 
में या अगले जन्म में फल नहीं लाते । क्योंकि सूक्ष्म-शरीर उत्त कर्मों को अ्रपने 
में समेट बैठता है, सूक्ष्म-रूप में, वीज-रूप में समेट बैठता है ताकि समय आने 
पर उनका फल मिल जाय, इसलिए इसे कारण-शरीर भी कहते हैं । 
यह पूछना कि एक-एक कर्म का फल क्‍यों नहीं मिलता कर्म के सिद्धान्त को 
थे समझना है। जिन कर्मो का फल मिलता दीखता है उनके विपय में तो कोई 
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डे: ॥ "० कक 368 कप 3० न कक पहन 
शरीर में सदसा गेट साध है लबद्सह गा पंदार के मष भें नहीं फद पता । 
58737 ब्जन्ड ४० ० गर्ग जा गंवा ॥२4 ल्ड् 
इस बात भो शय घोर शणयसा में थो समाना भा संकसा रै॥।म एक 
प्र 7 रे ! 4१०8 कक के आप कक 
प्रेस एके शैसर पदा राता है, फिर उसे फेक 
माटोरी मे ध्की शाती है। गा। शान समन 
भी सास उसे मटोरी में बसी शाती है | गए सास संगत 
्ती इस बाख को ही संस्कार पड़ते है । 
गत ह ॥्ररप् पर _ इहपप 4 ३१5 ३7 सरो+ जे मो ते प्गेः ख>क हक जमे 
ह खब्सार | ग- | न "7-४ 5४)४ 3 रा भर यु ते ते ४ ण 
कर कप धर (26 क्क पायी के जा तो ।२ पु हैरत 
भी पाती है, बे ही पिध्स कर पासी हो जाता हे, बसे 


हे, 


मानो रघल-घरीर ही हो जाता है, भौर इस स्थूल- 


बढ 


ता 5१.७४ हब रे 
भृष्म-णरीर ही जन्म ले 


मे 
घरीर में संचित संस्कारों में: प्मुसार फल भोगता है, एकनाक सरकार का गिसे- 
गिन कर फल नही भोगता, परसलु कर्मों के कारण- अर या सुरे कर्मों के कारण 
“उसकी जो प्रदुलि बन घुकी है, उसका जो प्रम्यास बन घुका है, उस पर जो 
संस्कार पड़ चुके है, उन सबका सम्पूर्ण-प्रभाव लेकर कर्म-फल भोगता है, थे कर्म 
जिनका घोल या मिक्षण बन बार उसके सूध्म-घरीर में पड़ा है । 

(स) सूक्ष्म-दरीर फा जम्म-जम्मान्तर तक भ्रात्मा फे साथ रहना--सूद्ष्म- 
शरीर का दूसरा काम यह है कि यह इस जन्म में ही नहीं, जन्म-जन्मान्तर तक, 
जबतक वह कर्म के वन्‍्धन से मुक्त होकर स्वतन्ध नहीं हो जाता, श्रात्मा के साथ 
चिपटा रहता है। भात्मा तो श्रभौतिक है, उसका भौतिक-शरीर से सम्बन्ध कैसे 
हो ? सम्बन्ध तो दीखता है क्योंकि आत्मा घरीर द्वारा काम करता ही है । यह 
सम्बन्ध सूक्ष्म-णरीर के माव्यम से होता है । जैसा हम पहले कह आए हैं, सूक्ष्म- 
शरीर भोतिक होता हुआ्ला भी अत्यन्त-सूक्ष्म होने के कारण भ्रभौतिक के सरश 
ही है, यह शरीर के भी निकट है, श्रात्मा के भी निकट है, यह दोनों में मेल- 
मिलाप का साधन बन जाता है। बिना सूक्ष्म-शरीर का सहारा लिए श्रभौतिक- 
आत्मा भौतिक-शरीर से काम नहीं ले सकता । तभी तो जब हम कोई काम करते 
हैं, तव पहले वह विचार के क्षेत्र में जन्म लेता है, 'विचार' तो भौतिक है। भौतिक- 
वादी इप्टिकोण से विचार का उदय ततंत्रिका-तंत्र' में होता है, जिस भारतीय- 
शास्त्र का हम उल्लेख कर रहे हैं उसके रप्टिकोण से विचार का उदय सूक्ष्म-शरीर 
में होता है जो भौतिक है। आत्मा द्वारा जब सुक्ष्म-शरीर में विचारकी लहर उत्पन्न 
होती है, तब स्थूल-शरीर क्रिया करता है । 

इस दृष्टि से जन्म-मरण का क्या श्रर्थ है ? जन्म श्रात्मा का नहीं होता, 
मरण भी आत्मा का नहीं होता । पादइचात्य-भीौतिकवादी तो भौतिकवादी हैं ही, 
हमारे भारतीय-आचार्य ऐसे अभौतिकवादी हैं कि वे बिना भौतिकवाद का सहारा 
लिए आत्मा के जन्म-मरण को नहीं मानते । वे मानते हैं कि भ्रभौतिक-आत्म 
के साथ भौतिक-सूक्ष्म-शरीर सदा बना रहता है । जन्म होता है, तो स्थूल-शरीः 
का, मृत्यु होती है तो स्थूल-शरीर की । जब स्थूल-शरीर मरता है तब आत्म 
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तब्पिका-तन्त के पीछे कोई झ्मीतिक-अक्ति--पश्रात्मा--न हो, तो काम नहीं चल 
रागता । उदाहरणार्थ : 

(0) यन्त्र की प्रनुष्रिया निश्चित होती है---जितने भी भोतिक-यन्त्र हैं उनमें 
तिया फी पश्रनुभ्िया निश्चित होती है, उनमें चुनाव का भ्रइदन नहीं उठता। 
दीवार पर गेंद फेंकी जायगी तो लौट कर अ्रवध्य आएगी, दीवार पर बैठ कर 
सोचने नहीं लगेगी कि लौटू या न लौटूं । हमारी अनुक्रियाएँ यन्त्र की तरह 
निश्चित नहीं हैं, श्रनेक सम्भव श्रनुक्रियाओों में से कोई एक छुनी जाती है--बह 
चुनने वाला कौन है ?| 

(8) एफ ही उद्दीपक होने पर यन्त्र की अनुक्रिया भिन्‍न-भिन्‍न नहीं होती-- 
अ्रगर हमें मनोविज्ञान के 600 पण्डितों के सामने व्याख्यान देना हो तो घबराहट 
होती है, 500 विद्यार्थियों के सामने व्याख्यान देना हो तो उत्साह होता है; 
उद्दीपकों की संख्या दोनों हालात में 500 ही है, परन्तु अनुक्रिया भिन्‍न-भिन्‍न 
होती है | अगर भनुप्य यन्त्रवत्‌ काम करता हो, तो ऐसा नहीं हो सकता | हमारे 
भीतर कोई बैठा है जो एक ही उद्दीपषक के सामने होते हुए श्रपनी भावना के 
अ्रमुसार भिल्ल-भिन्‍न अनुक्रिया करता है। यह भिन्‍न-भिन्‍न अनुक्तिया करने वाला 


कौत है ? 
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आत्मा के उपकरण, आत्मा के साधन, श्रात्मा के ओज़ार घोषित किया है; 
चित्त, श्रहंकार, मन तथा बुद्धि को जिन्हें हम मानसिक-तत्त्व कहते हैं, उन्हें भी 
भौतिक-तत्त्व ही माना है, श्रौर इन्हें भी श्ञानेन्द्रिय तथा कर्मेन्द्रिय श्रादि की तरह 
साधनमात्र माना है, इस खोज में वे पाश्चात्य-भीतिकवादी-मनोवैज्ञानिकों से 
किसी कदर पीछे नहीं हैं । जिस प्रकार पाश्चात्य-विचारक मस्तिप्क या तंतनरिका- 

तन्‍्त्र को जो ज्ञान का एक भीतिक-साधन है, केन्द्र मान कर उसी से प्राणी के 
सम्पूर्ण-ब्यवहार का समाधान करने का प्रयत्न करते हैं, उसी प्रकार सख्यवादी 
अन्तःकरण चतुष्टय को, जो भौतिक-साधन है, केन्द्र मान कर प्राणी के सम्पुर्गे- 
व्यवहार का समाधान करते हैं। भेद एक है । पादचात्य-विचारक प्राणी को एक 
स्व-चालित-यन्त्र मानते हैं, 'उद्दीपक' ($ धगरप्राप५) सामने आया और मस्तिप्क 
द्वारा अपने-आप 'अनुक्तिया' (९०५००॥५०) हो गई --ऐसा मानते हैं, 'उद्दीपक 
की अनेक सम्भव-अनुक्रियाओं' में से किसी एक अनुक्रिया को ही कौन छुनता 
है--इसका उत्तर नहीं दे पाते, इसलिये समाधान के वीच में ही श्रटक जाते हैं; 
सांख्यवादी 'उद्दीपक-अनुक्रिया' (8870 05-7०5००॥५०) की भौतिक-अक्रिया को 
तो स्वीकार करते हैं, मादससिक-प्रक्रिग को मौतिक ही मानते हैं, परन्तु इस 
भौतिक-प्रक्रिया के बीच में कोई अ्रमौतिक-तत््व, कोई चेतन-तत्त्व अपना दफ्तर 
लगाये बैठा है--यह भी साथ ही मानते हैं, उस अभौतिक-तत्त्व को वे आत्मा! 
कहते हैं । 

(ग) जपा-कुसुम स्फटिक-मणि न्याय--ज से भौतिकवादियों का कथन है कि 
वबाह्य-संवेदनों' (४७६98075) को हमारी इन्द्रियाँ 'तन्न्रिका-तन्त्र' (ए९४ए०ए०५ 
5५४८7) के सामने ले आती हैं, वैसे सांख्यवादियों का कथन हैं कि बाह्म- 
विपयों को हमारी इन्द्रियाँ श्रन्तःकरण चतुष्टय या बुद्धि के सामने ले आती हैं । 
'तन्त्रिका-तन्त्र” के सम्मुख ले आना या 'बुद्धि' के सामने ले आना एक ही बात 
है क्योंकि सांख्यवादियों के अनुसार 'तन्त्रिका-तन्त्र” की तरह 'बुद्धि' भी मौतिक- 
तत्त्व है। अब आगे क्या होता हैं ? ञ्रागे जो होता है उसे स्पष्ट करने के लिए 
सांख्यवादी जपा-कुसुम तथा स्फटिक-मणि एवं स्वच्छ-जल में पड़ रहे चन्द्र के 
प्रतिविम्ब का दरुष्टान्त देते हैं। इस प्रक्रिया को श्री उदयवीर शास्त्री ने अपने 

ग्रन्थ 'सांख्य सिद्धान्त' (पृ० 70) में बड़े सुन्दर शब्दों में व्यक्त किया है। वे 
लिखते हैं-- 

“जपा का फूल लाल रंग का होता है, इसे भाषा में गुडहल कहते हैं । यह 
अन्त:करण-स्थानीय है। जँसे फूल अपने अन्दर लाल रंग को लेकर स्वच्छ-मणि 
के सम्मुख उपस्थित होता है, वैसे अन्तःकरण इन्द्रियों द्वारा वाह्म-विपयों को 
लेकर आत्मा के सम्मुख उपस्थित होता है । जपा का फुल जब स्वच्छ स्फटिक- 
मणि के सम्पर्क में आता है, तव स्फटिक-मणि जपा के सहयोग से लाल प्रतीत 
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ऐैनि झग्सी है । कप टिक-मंधि सामने धानीय मै । ध्ख प्रभार यांग-विश्यों को 
फिर भर कम्च उब ग्ाग्मा के मशसी में चाता है, धब चाएा भस्तशारण के 
दिएयों को प्रभभद पच्चा है। इस मास को प्रस्श करने के लिए सांस्य में वह 
हिग गया है हि घना अस्ध - हिल शायविषयों को सेकर प्रात्मा में प्रति- 


' रा जिया गारबरप भैतन से 
दस | थे झामी है। घारमा वय गाना सोाझतवित शुर-रवगष भेतन है। जैसे 


विरत सपटिक-माणि छपा-पनुम मे मापन घंगया सहयोग से लाल प्रतीत होती 

म # आड > न ग्रन्तर नहीं $ तत त्तः ० 

£ै, पर उसके घने बारसविकज्यस्थ मे को: भ्रद्तर गहों बता, तथा जैसे 
॥ 38 |] १ 

सस्एजन में मर्द में: प्रतिधिर्धितत सगे पर जल के प्रमने बारतबिक स्वरुष में 


सस्पद् प्रदयया सहयोग में सुग-दुत्य भादि का साक्षात्‌ अनुगव फरने पर प्रात्मा 
किसी प्रकार या प्रद्ार गा विकार नहीं भ्ाता । 


पर घपने शुद्ध 20% आजम, न लग कक “शक 
है। 5, पइदन-रवरताा5 गे 


प्रात्य, घुद्ू, चैतन्व-रप है, परनो बह घस्तशारण द्वारा बाह्य-विययों को 


8. न्‍>न्‍्क 


प्रनुभव करता है। उद्दाहरणार्थ, ध्गर हमारा कोई पड़ोसी फँसर से पीड़ित हैं, 


प्र 
हम उसे देखने जे हैं, उसके दुःग से दुःसी होते हैं, कभी-कभी रो भी पड़ते हैं, 
तो इसका यह प्रथें महों कि उसझा कसर का रोग हमें हो गया, इसका इतना 
ही प्र है कि उसका कप्ट हममें प्रतिब्रिम्बित हो गया, इसी प्रकार श्रगर 
इन्द्रियों के दिपयों को प्रपने भीतर समेट कर अन्तःकरण आत्मा के सम्मुण्त श्राता 
तो प्रात्मा अपने चैतन्य-गुण के कारण उन विपयों को ऐसे अनुभव करता है 
जैसे ये उसके अपने हो हों, वास्तव में वे उसके अपने नहीं होते, उसमें सिर्फ़ 
जपा-कुसुम के स्फटिक-मणि में प्रतिविम्ब की तरह प्रतिबिम्बित हो रहे होते हैं, 
यद्यपि स्वरूप में बहू उन विपयों से प्रथकू होता है। जपा-कुंसुम का प्रतिविम्ब 
मणि में पड़ता है---फुसुमबच्च मणि:'--मणि कुसुम के समान लाल प्रतीत होती 
है, परन्तु क्या मणि लाल हो जाती है ? मणि तो स्वच्छ बनी रहती है, 
स्वच्छपना ही उसका स्वरूप है | श्री उदयवीर शास्त्री लिखते हैं --“यह्‌ रक्तिमा 
का अनुभव तभी सम्भव है, जब मणि की स्वच्छता अ्पने-श्राप में श्रवाथ बनी 
हो । इसी प्रकार साथनभत्त श्रन्त:करण के द्वारा श्रपित सुख-दुःखादि का अनुभव 
करने पर भी आत्मा के अ्रपने बिशुद्ध, चेतन-स्वरूप में किसी प्रकार की बाधा या 
विक्ृति नहीं झ्राती । प्रत्युतु, यह अनुभव श्रात्मा के वेतन-स्वरूप के प्रस्तित्व का 
चातक है ।” 
ऊपर हमसे जो वर्णन क्रिया उसका यही श्र्थ हैं कि सांस्म-मत के अचुसार 

हमारे ज्ञान का आधार अन्त:करण है, वाह्म-विपयों का ज्ञान अन्तःकरण' तक 
पहुँचता है। अ्न्तःकरण की वैसी ही भौतिक-सत्ता है जैसी भीतिवा-सत्ता 

भौतिकवादियों के मत के प्रनसार 'सस्विका-तन्त्र' (९0०75 5982) की है 

भौतिकवादियों के सामने यह प्रइन था कि 'तस्त्रिका-तत्ती अगर सन्‍्यन्यात है, 


छू 


» उप 
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छुटकारे के लिए झात्मा को उपकरण दिमे गए है, साथन दिये गए हैं। श्रन्तः- 
करण भतुप्टय, पाँचों शानेन्द्रियां, पर्तों कर्मेंन्द्रिा, पंच-तन्गान, पंच-महामूत-- 
इनसे बना सूक्ष्म तथा स्यूल घरीर, ये सब उपफरण हैं, साथन हैं जिनसे शात्मा 
संसार के वन्धनों से मुक्त हो सकता है । थे सब साधन ऐसे हैं जितके दुरुपयोग 
से ग्रात्मा बंधन में फेस भी सकता है, सदुपयोग से वन्धन रो मुक्त भी हो सकता 
है। इन सब उपकरणों में से मुर॒ग उपकरण “भ्रन्तःकरण चतुम्टय' है-- भनन्‍्तः- 
करण में भी मुस्य मन है जिसका दुस्पयोग आत्मा की द्विनोंदित 'भोग' के गढ़े 
में घकेल सकता है, जिसका संदुपयोग उसे “अ्पवर्ग' के अपने मुक्त रूप में उठा 
ला सकता है। मन द्वारा ही झात्मा झनन्‍्य सभी उपकरणों का उपयोग करता है 
क्योंकि इन्द्रियादि सत्र उपकरण मन के अधीन ही काम करते हैं । 
तो फिर, आत्म-दर्शान की असली समस्या मन की रह जाती है । हमारा 
अनुभव क्या बतलाता हैं ? हम अनुभव करते हँ---'हमारा शरीर, हम श्रनुभव 
करते हुँ---हमारे विचार' । अगर हम श्राँखें बन्द करके बैठ जायें, शरीर को 
तरफ़ ध्यान न दें, तो शरीर सो जाता हैं, परन्तु श्राखिं बन्द करके बैठ जाने पर भी 
मन के विचार बने रहते हैँ । जब में कहता हुँ---मेरा शरीर, तो यह स्पष्ट है 
कि शरीर के पीछे कोई बैठा है तो शरीर को 'मेरा' कहता है | शरीर से जुदा 
होकर जब में कहता हु--'मेरा विचार! तब भी यह स्पष्ट है कि विचार के पीछे 
---विचार', भ्रर्यात्‌ 'मन' के पीछे---कोई बैठा है जो 'विचार' या 'मन' को 'मेरा' 
कहता है | अगर मैं अपने को शरीर से जुदा करके देखूँ तो मन रह जाता है, 
अगर मैं अपने को मन से जुदा करके देखूं तो कुछ तो है जो रह जाता है, नहीं 
तो मैं कैसे कहता हुँ---'मिरा शरीर, 'मेरा मन', 'मेरा विचार! ? शरीर से जुदा 
हो जाने पर, मन से, विचार से जुदा हो जाने पर जो शेप रह जाता है, जिसकी 
सुफे अनुमृति बची रहती है, वही आत्मा है । जब मैं एकान्त में बेंठकर ध्यान 
करता हूँ, तब मेरे सामने विचार आते-जाते रहते हैं। ये विचार मन द्वारा 
उत्पन्न होते हैं। श्रगर में एक-एक विचार को शान्त करता जाऊं, जो विचार 
आए उसके साथ तादात्म्य स्थापित न करूँ, विचार ज॑से आए बसे चला जाय, 
मैं यह न अनुभव करूँ कि यह मेरा विचार है, तब विचार के शान्त हो जाने पर 
मेरे भीतर जो चेतना की अनुभूति बनी रह जाती है, वही आत्मा है, और वही 
आत्मा का दर्शन है। विचारों की प्रकृति ही यह है--वे आ्राते हैं, चले जाते हैं. 
टिकते नहीं, दिकते भी हैं तो कुछ देर टिक कर फिर चले जाते हैं, उनके स्थान 
पर दूसरे विचार आ जाते हैं । जो आते-जाते इन विचारों को देखता है, इन्हें 
अनुभव करता है, वह स्वयं मन तो नहीं है क्योंकि मन ही तो ये विचार हैं । 
वह जो मन से अतिरिक्त हैं, मन को भी देखता है, अनुभव करता हैं, वही आत्मा 
है । आत्मा के दर्शन का अर्थ यह समझ लिया जाता है कि किसी उपकरण से, 
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मःस्पना गोजिए कि घापकी एक-एक एन्द्रिय को श्राप से प्रलग कर दिया 
गया । हाथ झाट दें तब भी बोध शोता है कि आप हैं, भ्रॉस निवागल दी जाय तब 
भी बोध होता है छि झाप हैं, जि्ला काट दी जाय तब भी बोध होता है कि 
आप है । मेरा ज़गत्‌ समाप्त हो जाता है परन्तु में वह्ी-का-वही रहता हूँ । एक- 
एक घंग के काट जाते पर भी मी का बोध बना रहता है। यह 'मैं' का बोध 
किस इन्द्रिय से बना रहता है ? इन्द्रियां तो एक-एक करने: कटती चली गई, 
परन्तु मैं बना रहा । यह मैं हो झात्मा का वोध है। इसी भाव को छान्दोग्य 
(पंचम प्रपाठक, प्रेम संठो में एक कथानक के रूप गें कहा गया है। वहां 
लिखा है कि इन्द्रियों में वियाद छिड़ गया । श्रखि बहने लगी कि मैं शआ्रात्मा हूँ, 
कान, नाक कहने लगे, हम श्रात्मा हैं। सवको एक-एक करके एक साल की 
छुट्टी देते गए, परन्तु भ्रांख के चले जाने पर जैसे श्रंथे जीते रहते हैं, कान के 
चले जाने पर जैसे बहरे जीते रहते हैं, नाक के चले जाने पर जैसे नकदे जीते 
रहते हैं, जिल्ला के कट जाने पर ज॑से गूंगे जीते रहते हैं, वैसे 'मैं| का जीवन बना 
रहा । उपनिपत्कार ने कहा है कि जब सब इन्द्रियाँ ज्ञान्त हो जाती हैं, जीवन 
से अलग हो जाती हूँ, तव जो बना रहता है, जिसकी श्रनुभूति हरूकिसी को 
होती है, वही 'प्रात्मा' है, वही आत्मा का दर्शन है, वही आत्मा का प्रत्यक्ष-दर्शेन 
है। इसीलिए उपतिपद्‌ ने कहा---“ओज्रस्प श्रोत्ं सनसो मनो यत्‌ वाचो हूं वाचस्‌ स 
उ प्राणस्प प्राण: चक्षुपदचक्षु:' (केन, 2)--श्रांख उसे नहीं देखती वह श्राख को 
देखता है, कान उसे नहीं सुनता, वह कान को सुनता है, जिसके विना इन्द्रियाँ 
निर्जीव पड़ जाती हैं, वही आत्मा है । 


6. मन तथा चेतना के विषय में पाइचात्य-विचारधारा 


(क) प्रात्मा, मन, चेतना, तंत्रिका-तंत्र, व्यवहार--इस क्रम से पाइचात्य 
मनोवेज्ञानिक-विचार---पश्चिम में मनोविज्ञान को वैज्ञानिक रूप देने का श्रेय 
अरस्तु (384-322 ई०.पू०) को दिया जाता है। श्राज जो 'तंत्रिका-तंत्र पर 
वल दिया जाता है अरस्तु को उस 'तंत्रिका-तंत्र' का ज्ञात तक नहीं था। 
प्लेटो तो मस्तिष्क को ज्ञान का केद्ध मानता था, भ्ररस्तु हृदय को ज्ञान का 
केन्द्र मानता था। अरस्तु के कथनानुसार ज्ञान हृदय से पैदा होता है । हृदय 
ज्ञान का केन्द्र था, परन्तु ज्ञान हृदय को होता हो, ऐसा वह नहीं मानता था । 
वह कहता था कि ज्ञान आत्मा' को होता है जिसका निवास हृदय में है। अरस्तु 
के अनुसार आत्मा में अनेक शक्तियाँ थीं, जिनमें से ज्ञान भी एक 'अक्ति' था। 
मनोविज्ञान का काम आत्मा में विद्यमान शक्तियों का अध्ययन था । ज्ञान, स्मृति, 
विचार, कल्पना आदि आत्मा की सिल्न-भिन्‍न शक्तियों का अध्ययन करना 
मनोविज्ञान का जुस्‍्य विपय था, इसलिए अरस्तु के प्रतिपादित मनोविज्ञार 
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को 'शक्ति-मनोविज्ञान' (88००४ ?57०॥० ०६४५) कहा जाता है। पश्चिम मे 
बहुत देर तक आत्मा की इन भिन्‍न-भिन्‍न शक्तियों का विकास शिक्षा का उद्देश्य 
समझा जाता रहा। आत्मा तथा मन में कोई भेद नहीं किया जाता था, दोनों 
में से किसी भी शब्द का प्रयोग कर लिया जाता था। आत्मा श्रथवा मन अभौतिक- 
तत्व होने के कारण उनका निरूपण किसी भौतिक-साधन से नहीं हो सकता था 
इसलिए आत्मा अथवा मन पर विचार करने का तरीका '“अन्तरनिरीक्षण 
([97059०८४०४) का तरीका ही था । ईसा से 400 वर्ष पूर्व से ।7 वीं शताव्दी 
तक युरोप में आत्मा अथवा मत को ही मनोविज्ञान का विपय समा जाता 
रहा । 
पाश्चात्य-दर्शन सदियों तक श्रात्मा श्रयवा मन की झरीर से प्रथक सत्ता 
मान कर चलता रहा | 7 वीं शताब्दी में यूरोप में गेलिलियो (]564-642) 
तथा न्यूटन (]642-727) के श्राविष्कारों से वैज्ञानिक-कान्ति हुई । इस समय 
अनेक यन्त्रों का आविष्कार हुआ | यंत्रों के आविप्कार तथा निर्माण का परिणाम 
यह हुआझा कि सव विज्ञानों में यान्त्रिक-नियमों (१॥८८क्रशाांटथ ]893$) की दष्टि 
से विचार करना एक फ़ैशन-सा हो गया । मनोविज्ञान में भी इस प्रवृत्ति ने प्रवेश 
किया | अवतक मनोविज्ञान में “अन्तनिरीक्षण” ([7)70576०८707) से काम 
लिया जाता था, अब टॉमस हॉव्स (588-!679) ने मनोविज्ञान में भी भौतिक- 
विज्ञानों में प्रयोग तथा प्रेक्षण (87एछप्रा०७०६ 5८ 095४7४४४००) के जिन 
सावनों का उपयोग होता था उन्हीं का उपयोग करने की वकालत की । इसी 
समय एक दाशनिक हुआ जिसका नाम डेकार्ट (596-650) था । उसने भी 
हॉब्स के विचारों को पृष्ठ किया । डेकार्ट पश्चुओं पर प्रयोग करता था। वह 
कहता था कि पशुओं में सब काम यंत्र की तरह चलता है। पशु के शरीर में 
'संवेदतों (3०0590005) से ज्ञान जाता है। उस ज्ञान के पहुँचने पर मस्तिष्क 
से यंत्रवत्त अभिप्रेरणा' (॥४०४०॥) हो जाती है, उसमें आत्मा की कोई आवश्य- 
कता नहीं होती, इसी तरह मनुष्य का शरीर भी यंत्रवत्‌ चल रहा है । डेकार्ट 
के अनुसार जहाँ पशु एक प्रकार के यंत्र हैं, वहाँ मनुष्य भी यंत्र ही है। उसकी 
इस मीमांसा के आधार पर मनुष्य की क्रियाओं को भौतिक-विज्ञान के नियमों 
की रष्टि से हूल किया जाने लगा । हम किसी भी प्रकार की क्रिया क्‍यों करते 
हैं ? बाह्य-विपय--उद्दीपक' (5070ए७) का इन्द्रिय पर प्रभाव पड़ता है, यह 
प्रभाव जब दिमाग में पहुँचता है, तव वहाँ स्वयं एक 'अनुक्रिया (70०४ए० ०४५८) 
उत्पन्त हो जाती है, और हम काम कर डालते हैं । इस दृष्टि से शरीर उन्हीं 
भौतिक-नियमों के अनुसार काम कर रहा है जिनके अनुसार एक यंत्र काम करता 
है । हम बटन दवाते हैं, बिजली जग जाती है, हमें कांटा लगता है, हमारा हाथ 
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अमनायास उधर दौड़ जाता है । इस प्रकार की श्रनायास-क्रिया को मनोविज्ञान की 
परिभाषा में 'प्रतिवर्त-विया' (ऐली०६ तणांणा) गहते हूँ । 'प्रतिवर्त-फ्षिया्रों के 
दण्टान्तों के द्वारा हेकाट ने मानसिव-मिया को यांतिक झयबा भौतिक नियमों में 
ढालने का यरन किया १ 
भी तक हॉब्स तथा डेफ़र् ने भात््मा या गन की सत्ता से इन्कार नहीं 
किया था। डेकाट पशुओं में तो झात्मा नहीं मानता था, मनुष्य में मानता था । 
उसका पहना इतना ही था कि जिस प्रकार पयुत्रों में बिना श्रात्मा के यन्मवत्‌ 
काम चलता है, उसी प्रकार मनुष्य में भी श्रात्मा से काम लेने के बिना यन्तवत्‌ 
काम चल सबता है। हां, मनुष्य में श्रात्मा है, परन्तु उसका कोई विशेष काम 
नहीं है, वह सिर्फ़ 'चेतना' (20॥5०0४»१०७७) के रूप में विद्यमान है । आत्मा 
प्रथवा मन का हमें पत्ता भी क्या चलता है ? श्रात्मा तथा मत श्रादि ऐसे शब्द 
हैं जिनका स्पष्ट अर्थ किसी को समझ में नहीं भ्राता ; चेतना” ((१०॥5०००६॥५५७) 
शब्द ऐसा है जिसका अनुभव प्रत्येक व्यक्ति को होता है, इसलिए उक्त मनो- 
वैजानिकों की विचारधारा के परिणामस्वरूप मनोविज्ञान का विषय आत्मा--- 
मत! आदि न रह कर “चेतना” (एणाइटांगपण०55) तथा (ंनिका-तंत्र 
(एहए0००5 59४०) हो गया, और मनोविज्ञान के अध्ययन की पद्धति 'प्रन्त- 
निरीक्षण” ([77089००४०॥) के स्थान में 'प्रेक्षण तथा प्रयोग! (0050फएथ०7 
& छाफांएथा) हो गया। प्रेक्षण तथा प्रयोग किसका ? ग्रात्मा हमें नहीं 
दीखता, मन हमें नहीं दीखता, चेतना हमें नहीं दीखती, हमें दीखता है अ्रपना 
व्यवहार, हम जो-कुछ करते-धरते हैं वही तो दीखतता है, इसलिए भौतिकवाद के 
मार्ग पर चलते-चलते मनोविज्ञान 'व्यवहारवाद!' (82089077थ7) का रूप 
धारण कर गया । मानसिक-प्रक्रिया प्रकट रूप में हमारे वाह्म-व्यवहार में दीखती 
हैं, इसी पर प्रयोग करने के लिए 'मनोवैज्ञानिक-प्रयोगशालाएँ' (057ल00ह०म! 
]800740765) खुलने लगीं जिनमें से सबसे पहले 879 में बुल्डट ने 
मनोवैज्ञानिक-प्रयोगशाला की स्थापना की । उसके बाद ॥9वीं शताब्दी के 
उत्तरार्ध तथा बीसवीं शताब्दी में इस प्रकार की प्रयोगशालाश्रों का ताँता बंध 
गया । 
पश्चिम में जिस भौत्तिकवाद ते जन्म लिया उसका परिणाम मनोविज्ञान पर 
यह हुआ कि मनुष्य को भी एक यन्त्र समक्ा जाने लगा, आत्मा तथा मन को 
निर्वासित कर उसकी जगह मस्तिष्क को ही हमारे सम्पूर्ण-व्यवहार का कारण 
कहा जाने लगा, परल्तु क्या इसेसे हमारी शंकाओं का समाधान हो जाता है जो 
हमने पिछले अध्याय में उठाई हैं ? 
(ख) अण्मा अ्रथवा सन को निर्वासित कर देने पर शंकाएँ बनी रहती हैं--- 
हम पिछले अध्याय में इस बात को स्पष्ट कर आए हैं कि भौतिक-शरीर या 
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यन्न में जिस काम के लिए जो केन्द्र बना है, उसा केन्द्र के कट जाने पर वहू काम 
रुक जाना चाहिए, परन्तु ऐसा नहीं होता । कौन दाक्ति मरितप्क में श्रासन 
जमाए बैठी है, जो एक साथन के हाथ से निकल जाने ;पर दूसरे साधन से वही 
काम लेने लगती है ? यन्त्र का एक पुर्णा चला जाय, तो यन्त्र वेकार हो जाता 
है, यहां मस्तिप्क जैसी नाजूफ मशीन का पूर्ज़ा ही नहीं, मशीन का एक महत्त्वपूर्ण 
हिस्सा कट जाता है, श्लौर मशीन के भीतर वंठा कोई उस हिस्से के बिना मशीन 
को चालू कर देता है । भोतिकवादी के सामने प्रइन है कि यह कौन है ? 


7. व्यवहारवाद -यान्त्रिक-क्रिया, प्रतिव्त-क्रिया, नेंसगिक-क्रिपा 
(छताग्रश०प्रांघ्रा-- व ट्टीवग्रांट्यों बलांगा, रिलीए: गएणा, 
पराइधाएए० म्र८ध०7) 


भोतिकवाद ने मन श्रथवा श्रात्मा को निर्वासित करके उनकी जगह 
व्यवहा रवाद' को जन्म दिया । वे हमारे मानसिक-ब्यवहार को समभाने के लिए 
कहते हैं कि क्रिया (8&०४०॥) की प्रतिक्रिया (१९४०८४०४) तीन तरह की हो 
सकती है । एक प्रतिक्रिया तो यान्त्रिक (|४००॥४००४)) है, दूसरी प्रतिवर्त-क्रिया 
(२०१७) है, तीसरी नैसगिक-क्रिया ([750700४८) है | उदाहरणार्थ, हम वटन 
दवाते हैं, बिजली जग जाती है--यह 'यान्त्रिक-प्रतिक्रिया' है, यह प्रतिक्रिया 
वेजान वस्तुओं में, मशीन श्रादि में होती है; दूसरी प्रतिक्रिया जानदार प्राणियों 
में होती है और दो तरह की हो सकती है । एक को 'प्रतिवर्त-क्रिया' (२००0) 
कहते हैं, दूसरी को 'नैसगिक-क्रिया' (]7887०0४७) कहते हैं । 'प्रतिवर्त-क्रिया' 
क्या है ? हृदय गति कर रहा है, श्वास चल रहा है, ञ्ाँतें भोजन पचा रही हैं, 
आँखें भपकती हैं, गुद-गुदाने से हम सिमिट जाते हैं, काटा चुभने पर पाँव खींच 
लेते हैं---ये सब यन्त्र की क्रिया तो नहीं परन्तु प्राणी की यन्त्र के समान क्रियाएँ 
हैं, अपने-आप हो जांती हैं, इसलिए इन्हें 'प्रतिवर्ते -क्रिया' कहा जाता है। जानदार 
प्राणियों में 'प्रतिवर्त-क्रिया' के अ्रतिरिक्त 'नेसगिक-क्रिया' भी पायी जाती है। 
उदाहरणार्थें, बच्चा पैदा होते ही माँ के स्तन से दूध चुसकने लगता है, उसे 
किसी चीज़ की ज़रूरत है तो रोता है, हिरन का वच्चा पानी में डालते ही तैरने 
लगता है---थे 'नैसगिक-क्रियाएँ' हैं। इस विवरण के आधार पर हम कह सकते 
हैं कि 
() थान्त्रिक-क्रिया---यन्त्र के समान (१(९८४७४००४)) है, 
(0) 'प्रतिवर्ते-क्रिया---जीवन-रक्षा के लिए 'जैविक' (3009०!) है, 
(7) “नैसर्गिक-क्रिया---मनोवैज्ञानिक (?४एणा००ह०४/) है । 
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है. नेरामिक-शफ्ति ([व#करविएा॥९ 0१6७४) 

मनोतिशान में भोनियाद के प्रोश का रबूल रण स्यवद्ारगाद हैं । 
वंगयहारवाद का बर्स यद् है कि मनुष्य में न मेंस है, ने झत्मा है; प्राणी एफ सरल 
है। अगर प्राणी एक सन्‍्न है, तो स्ध्यात्मतादी गे प्रश्य राय कर देया है कि 
प्राणी की क्षियाझों को सस्प्रतत कीसे समझाया जा गला है 2? इसका उत्तर देते 
हुए ब्नह्वास्थादी गहता हो कि प्राणी में एक शक्ति पासी जाती हे जिसे 
निसगिद-नक्ति! (वद्ाए) कहने हैं। यह नैसगिफ-शक्कि' शिद्व करती है हि 
प्राणी का मानशिक्-ब्यापर एक सन्त को धरह, मशीन की तरह अपने-श्राप 
चलता है। आदा, देंगे कि नैसग्रिक-मक्ति' के बिपय में भौतविकवादी-- 
व्यवहारवादी--तथा श्रब्यात्मवादी का शष्टिकोण क्‍या है : 

(फ) 'मैत्तगिक-शपिति' के सम्बन्ध में भोतिकवादी थिचार--मनोविशान में 
भौतिकवादी-विज्ञारधारा के प्रधेश का प्रवश्यम्भावी परिणाम प्राणी में 'नैसगिक- 
घक्ति' का मानना था। 'नंसगिक-भक्ति' का अश्िप्राय यह था कि प्राणी लगभग 
यन्त्रवत्‌ कार्य करता है, बिना शियाएं 'उद्दीपका (डधंगाणा ४५) के प्रति 'गनुक्रिया' 
(२८४००॥५९) करता है, उसमें सोचने की, जिसके कारण हम झात्मा या मन 
को मानते हैं, श्रावश्यकता नहीं पड़ती । सोचने या कई सम्भव-श्रनुक्रियाओं में 
से एक का चुनाव करने के लिए ही तो पश्रात्मा या मन को माना जाता है । 
बच्चा प॑ंदा होते ही माँ का स्तन चुसकने लगता है, हरिण का बच्चा पैदा होते 
ही पानी में ठाल देने से तैरने लगता है--ये अनुक्रियाएँ इनकी स्वाभाविक हैं, 
बिना सिखाए ये अनुक्रियाएँ स्वयं होते लगती हैं, तन्विका-तन्त्र स्व-चालित-यन्त्र 
की तरह इस प्रकार का व्यवहार करता है--यह्‌ भौतिक्रवादियों का कहना है । 

भोतिकवादी से यह्‌ पूछा जा सकता है कि माना कि “नैसमिक-शक्ति' में 
क्रिया स्वयं हो जाती है, प्राणी को सोचना नहीं पड़ता, यन्ववत्‌ क्रिया कर डालता 
है, परन्तु यन्त्रवत्‌ क्रिया करने में पहले तन्त्रिका-तन्त्र पर कोई संस्कार तो पड़े 
होने चाहिएँ, तन्त्रिका-तन्त्र पर कुछ संस्कारांकन (छण्डाशा) तो होना 
चाहिए जिसे रास्ता वता कर “नैसग्रिक-शक्ति” स्व-चालित-यन्त्र की तरह काम 
करती है । प्राणी तो अभी पैदा हुआ, उसके तन्त्रिका-तन्त्र पर रास्ता बनाने वाले 
संस्कार कब पड़े जिससे इस जन्म में बिना सीखे वह उचित प्रतिक्रिया करता है ? 
भोतिकवादी इस प्रश्न का उत्तर यह देता है कि सृष्टि के प्रारम्भ में कोई समय 
रहा होगा जब ये “नैसरगिक-शक्तियाँ' जिन्हें श्रव हमें सीखना नहीं पड़ता, प्रकट 
नहीं हुई थीं। प्राणी की आवश्यकताओं के अनुसार उसके सामने नई-तई 
परिस्थितियाँ उत्पन्न हुई होंगी, उनके अनुसार उसने नया-नया व्यवहार किया 

होगा जो उसके तन्व्रिका-तन्त्र में अंकित हो गया होगा। तन्त्रिका-तन्त्र के ये 
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संगृद्दीत संस्कार प्रतेक प्राणी घपनी संत्तति को 'ग्रानुबंशिकता (]000॥9) के 
नियमानुसार देता रहा होगा, होते-होते ये संस्कार बसीगत के तौर पर हर प्राणी 
को मिल गए होंगे। तन्निका-तन्न के मे संरकारांगस जो सम्तति-से-सन्तत्ति में 
चले श्या रहे है, 'नैसमिक-शक्ति' महलाते है जिनको समभाने के लिए श्रात्मा 
या मन की प्रावश्यकता नहीं । 
(रस) 'नंसगिक-शपित' फे सम्बन्ध में संग्हगल के थिचार---नंसगिय-णत्ति/ 

वी तरफ़ मनोवेमानिकों का ध्यान प्रवल रूप में प्राकपित करने का श्रेय विलियम 
मेग्डूगल (87]-938) को है। प्रवतक मनोर्वज्ञानिकों ने नैसगिक-शक्तियों' 
पर विशेष ध्यान नहीं दिया था, परन्तु ज्यों-ज्यों भोतिकवाद मनोविज्ञान में प्रवेश 
करता गया, त्यों-त्पों प्राणी भें ऐसी शक्तियों की ढंढ़ होती रही जिन्हें यान्त्रिक 
कहा जा सके । क्योंकि 'नैसगिक-भ्रिया' यन्त्रवत्‌ चलती है, उद्दीपक सामने श्राया 
और अनुक्रिया हो जाती है, इसलिए मनोविज्ञान का मुझ्य लक्ष्य 'नैसगिक- 
शक्तियों" पर विचार करना हो गया। मंग्ड्गल ने 'नेसगिक-शक्ति' की व्याख्या 
करते हुए लिखा है--“नंसगिक-शक्ति प्राणी का ऐसा वंशानुगत या शरीरगत 
मानसिक स्वभाव है, जो किसी विशज्येप वस्तु के सामने उपस्थित होने पर उसे 
विशेष प्रकार का व्यवहार करने के लिए बाधित कर देता है, या कम-से-कम 

उसके भीतर उस तरह का व्यवहार करने की प्रेरणा उत्पन्न कर देता है।” 

उदाहरणार्थ, हरिण के बच्चे को नदी में डाल दें, तो क्या होता है ? या तो उसे 

वंश-परम्परा से--माँ-बाप से, उनके माँ-बाप से--- ऐसे संस्कार मिले हैं जिनके 

कारण वह डूबने के स्थान मे भट-से तैरने लगता है, या उसके तन्त्रिका-तन्त्र की 

रचना ही ऐसी है कि वह पानी में पड़ते ही तैरने लगता है । वह ऐसा करने के 

लिए बाधित होता है, विवश होता है। कम-से-कम उसके भीतर ऐसी प्रेरणा तो 

होती ही है, मले ही वह डूब जाय । 

(ग) 'नेसगिक-शक्ति' फे सस्वन्ध सें भ्रध्यात्मवादी विचार--मैग्डूगल जब 
कहता है कि “नैसगिक-शक्ति' में व्यवहार करने का श्रावेग ([7एण/5० ६० 
३०४०४) अन्तनिहित रहता है, तब 'नैसमगिक-शक्ति' का भौतिक-आधार खत्म हो 
गया। भौतिक-पदार्थ भौतिक-पदार्थ को आवेग या प्रेरणा नहीं दे सकता । 
आवेग या प्रेरणा का ख्रोत तो कोई भ्रभौतिक-तत्त्व ही हो सकता है, क्योंकि जो 
भी भोतिक-तत्त्व श्रावेग या प्रेरणा दे रहा होगा उसी के विषय में शंका उठ खड़ी 
होगी कि उसे किसने आवेग या प्रेरणा दी ? अभौतिक श्रात्म-तत्त्व तो स्वयं 
चेतन है इसलिए अगर वह आवेग या प्रेरणा दे, तो कोई शंका नहीं रहती । यही 
अध्यात्मवादी रृष्टिकोण है । 

इतना ही नहीं कि “नैसगिक-शक्ति' का आधारभत-तस्व उसमें निहित आवेग 
है. 'प्रेरणा' है, परन्तु मैग्डगल ने जिन 4 मूल-नेंसगिक-दशक्तियों का प्रतिपादन 
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किया है उनमें से हर 'चैगगि-शक्ति! के साथ उसे झातेगे या प्ररणा देते बाला 
एक रांसेग (सिालाता) यंसी हुमा है । इस संगैग' का काम सैसमिकन्भक्ति मे 
जीवन टाल देना है। 'संतेग' तो भौविकनारय सह्री है। सझीस पररी-यत्री ने 
शोती है, ने शेंसती है, मे एससी हे, मे पचराती है, ने प्रेम करती है, ने देश करती 
है। मगणगल ने जिन ।4 मूस-ररागिक-शक्तियों को सरफ संनतोवशानिकों का 
घ्यान रीसा है, जिसके साथ उसका संगेग साथ-साथ सना गगता हो, से निम्न ही 2 


मेसगिक-शवित या 'मूस-प्रवृत्ति' उसे साय सम्बत 'संयेग' 
[छापा $] [7:४04|0705५58] 


«» पलायन (:52४7०) 
 युयुत्मा ((0777:/) 
« निवृत्ति (२०फमो॥रणा) « बिरुसि (25805) 

- पैतुझ-भावन्रा (?कहव्प्रावों व्शेशराहर) - दया (८ात& ल्लि॥8) 


8. भय (८४) 
॒ 
डे 
4 

» रामवेदना--सहानुमति (&0००) 5, दुःगा ([28577055) 
6 
7 
8 


- कीग (#जहटा ) 


- संभीग (॥/०(४ ४2; 5८५) - वंगम ([.४५) 

जिज्ञासा (८एणं०४४५४) - श्रास्चर्य (१४०॥०७४) 

- अ्रधीनता (500त75500) - ग्रात्महीनता (]१९४०(ए९ 
5०॥-८९॥॥7९) 

- स्वाग्रह (80]4 8५४८४४०॥) 9. आत्माभिमान (?0५४८ 
5छ-टिटागएठ) 

0, यूब-चारिता (57८8५०0057055) 0. एकाकीमाव (7.072/॥7८६5) 


रन 


00 क्‍चे ८३६४ (आ 4» ५ रैज 5५ 


छठ 


., खाद्यान्वेषण (&000-5९०थंग्रषठ) ]. तृप्ति (5४६/०) 

१2. परिग्रहण (#८१४ांडत0ा) 2, स्वत्व (0४7०८:४॥7) 
3, रचनात्मकता (200507०४९४९८५५). 3. कृति ((7६४४५४८॥८४५) 
4. हास ([[,8एह67) 4. झमोद (&गञाफ््ध्याध्या) 


उक्त तालिका को देख कर स्पष्ट हो जायगा कि भय, क्रोध, विरुचि, दया, 
दुःख, काम, आदइचर्य, हीनता, अभिमान, एकाकीभाव, तृप्ति, स्वत्व, कृति, 
आमोद---ये 'संवेग' प्राणी की “नैसगिक-शक्तियों' के साथ जुड़े हुए हैं, 'नैसगिक- 
शक्तियों को प्रेरणा देने वाले अभौतिक भाव हैं। इसलिए जो 'शरीर-क्रियात्मक- 
मनीवेज्ञानिक' (7॥9आं००१८शथ 75ए०008750) नैसगिक-शक्तियों में यन्त्र को 
ढूंढ़ना चाहते हैं उन्हें यन्त्र के स्थान में यस्त्र का चलाने वाला 'श्त्मा' ही हाथ 
लगता है जिसे न्याय-दर्शन ने “इच्छा, द्वेष, भ्रयत्न, सुख, दुःख, ज्ञानानि प्रात्मनो 
लिगन्‌' कहा है । भोतिकवादी प्रो० मैंग्डूगल तथा अध्यात्मवादी कपिल मुनि के 
दृष्टिकोण में इतना ही भेद है कि दोनों 'नैसग्रिक-शक्तियों' ((&त८४) को तो 
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मानते है, मणना भले ही उनकी घलग-पंतग हो, परन्तु मंग्डगल यह मानता है 
कि ये प्रतिक्रियाएं पपने-भाष हो रही है, बिना चेतन के हो रही हैं, वैदिक ऋषि 
का पहना बहू हैं कि धगर इस प्रतिसियाड्रों में कोई जान डालने वाला, इन्हें 
प्रेरणा देमे वाला नहीं है, तो ये अपने-पश्राप कैसे हो सकती हैं ? 'संवेग' 
(शि0पंता) का काम तो प्रायेग देना, प्रेरणा देना है, 'नैसर्गिक-शक्ति' में श्रावेग 
या प्रेरणा कौन डाल देता है ? भेज़-पूर्सी बैठी-बंठी नहीं हेसा करती, न रोया 
करती है--यह मनुष्य गयों हेस पड़ता है, मसों रो पड़ता है ? हँसने और रोते 
वाला कोई यन्प नहीं, सनम के भीतर बैठा कोई चेतन है । 


9. मन तथा प्रात्मा में भेद 


(फ) पाइ्चात्य-मवोविज्ञान--पाश्चात्य-मनोविज्ञान या तो मनुष्य को सिफ़े 
मशीन ही मानता है, इस मशीन का संचालन 'तन्त्रिका-्तन्त्र' (८८४०5 
5५8८०) के द्वारा हो रहा है--यह मानता है, या श्रगर यह कुछ आगे बढ़ता 
है, तो तन्मरिका-तन्त्र का संचालन करने वाले 'मन' (]४॥790) तक पहुँच जाता 
है, इससे आगे वह कदम नहीं रखता । इसका परिणाम क्‍या है ? पाश्चात्य- 
मनोविज्ञान के आधुनिकतम व्याख्याकार फ्रॉयड, एडलर तथा युंग समझे जाते 
हैं। उनकी गवेपणा का श्रन्तिम ध्येय मन की ग्रन्वियों को सुलकाना है। उतके 
मनोविज्ञान का क्षेत्र 'अपसामान्य-मनोविज्ञान' (490०7गर्बा 95५००००४४) है । 
अपसामान्य-मनोविज्ञान' क्‍या है ? उन्तका कहना है कि मनुष्य सिर्फ़ मत का ही 
एक खेल है । मानसिक उलमभनों से मन में गाँठें पड़ जाती हैं, उन्हीं से मन 
अस्वस्थ हो जाता है, उन्हें निकाल देना, सुलमा देना, उसे स्वस्थ कर देना उनके 
मनोविज्ञान का काम हैं। मन को वे दो भागों में बाँटते हैं--'सामान्य-मत 
(०7 गधा0) तया अपसामान्य-मन' (490067एढ] ग्रगंग0) । सामान्य 
अथवा अपसामान्य' मन क्या है ? उनके कथनानुसार सर्वे-साधारण, आम लोग 
जिस तरह से सोचते-विचा रते, रहते-सहते हैं, उस तरह से सोचना-विचारना, 
रहना-सहना 'सामान्य-मन! का सूचक है, उससे भिन्‍न तरह से व्यवहार करना 
अपसासन्य-मत्! का सूचक है । सर्व-साधारण लोग समाज में मिलते-जुलते हैं, 
एक-दूसरे के सम्पर्क में आना पसन्द करते हैं--यह 'सामान्य-मन' का सूचक है; 
जो व्यक्ति समाज से दूर-दूर रहे, किसी से मिलना-जूलना पसन्द व करे--वह 
मनोवैज्ञानिक-इष्टि से अपसामान्य' है। ऐसे अपसामान्य' मन के व्यक्ति को 
मानसिक-उपचार द्वारा आराम लोगों के व्यवहार के अनुकूल बना देना फ्रॉयड, 
एडलर तथा यूंग के मनोविज्ञान का काम है । एक व्यक्ति किसी मानसिक-्ग्रंथि 
के कारण अपने को होन समझता है, दूसरों से छोटा, गया-बीता--यह 'अप- 
सामान्य'-मव का सूचक है, साधारण तौर पर हर व्यक्ति ऐसा नहीं समझता; 


न 
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गा सहारा मन को ने मिसे, तो मन भठ्यता ही फिरेगा, उसे नहीं शान्ति तथा 
चैन ने मिलेगा । 

पाइचात्य-मनोविज्ञान जब मानसिक रखारध्य की बात गहता है, तब उसका 
स्या रुप है ? प्रस्यरथ-मन को रवरध बनाने का गया श्रर्म है ? इसका यह 
प्र्थ है कि क्‍्सरस्वरप-मन के व्यक्ति को ऐसा बना दिया जाय जैसा साधारण- 
व्यक्तियों का मन होता है । परन्तु साधारण-व्यक्तियों का---सर्व-साधारण का-- 
जैसा मन होता है, उसे बया रवस्थ काहा जा सकता है ? हम सब लोग जो 
मानसिक-रप्टि से रवस्व कहे जाते है, उनका वया हाल है ? थे पागल तो नहीं 
हैं, परन्तु उनका मन पागलपन के करोव-करीब ही होता है । कचहरियों में 
जाकर देसो, वहाँ चनकर काट रहे एफ-एक व्यक्ति के मन के भीतर इबकी लगा 
कर देखो; वाजारों में फिर कर देसो, दुकानों पर बंठे दुकानदारों के श्रन्तस्तल 
पेठ कर देखो | कोई पैसे के लिए व्याकुल है, कोई स्त्री के लिए व्यावुल है, 
कोई ईर्प्या-द्वेप से व्याकुल है। हर-एक का मन चंचल है, श्रणान्त है, चिन्ताग्रस्त 
है, तनावपूर्ण है। पाइचात्य-मनोविज्ञान इस रोगी-मन का इलाज करना चाहता 
है, परन्तु भारतीय-विचारकों का तो कहना है कि मन का तो स्वभाव ही 
चंचलता, चिता, तनाव, अ्रशान्ति है। जब मन का स्वभाव ही ऐसा है, तव इसका 
इलाज कैसे हो सकता है ? 

परन्तु क्या मानव-जीवन चंचलता, चिता, तनाव तथा श्रशान्ति का ही मूत्त 
रूप है ? क्या हम नहीं देखते कि किसी-किसी मनुप्य में अ्रगाव शान्ति तथा 
सनन्‍्तोष का समुद्र लहलहा रहा होता है; न भी हो तो भी क्‍या मनुष्य इन 
अवस्थाओं के लिए, शान्ति तथा सन्तोप के लिए व्याकुल नहीं रहता ? जिस मन 
का स्वरूप ही चंचलता, चिता तथा श्रश्ान्ति है, वह स्वयं इन्हें दूर करने की कीसे 
सोच सकता है ? अशान्त तथा चंचल मन के पीछे, इससे परे तथा ऊपर जो 
सत्ता है, जो मन की चंचलता के बावजूद अशान्ति, चिता तथा तनाव के बावजूद 
प्रसाद का सन्देश लेकर बैठी है, वह स्वयं मन नहीं हो सकती । वह जो सत्ता है, 
वही आत्मा है। 

मन अँबेरा है, आत्मा प्रकाश है; मन अंधा है, झ्ात्मा सुजाखा है; मन 
कहता है---मैं चंचलता को छोड़ नहीं सकता, मैं चिन्ता को छोड़ नहीं सकता, 
मैं व्याकुलता तथा तनाव को छोड़ नहीं सकता---मेरा रूप ही यह है; आत्मा 
कहता है--तू चंचल है, मैं अच॑ंचल हूँ, तू चिन्तामय हैं, व्याकुलतामय है, तनाव- 
पूर्ण है, मैं चिन्ताहीन हूँ, प्रशान्त हूँ, प्रसादमय हुँ---मेरा रूप ही यह है । यही 
मन तथा शआात्मा में भेद है। इसी भेद को सामने रख कर यम ने नचिकेता को 
कठ उपनिषद्‌ (तृतीया वल्ली, तृतीय इलोक) में कहा है--शरीर रूपी रथ का 
स्वामी आत्मा है, मन तो .इन्द्रिय रूपी घोड़ों को इधर-उधर हाँकने का इआारा 
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देसे साली लगाम ही। सहयारण्यफ उपनिषद (दिलीस प्रस्याग, 5) में साजगर 
ते मंभेगी को उपदेश देते हुए का है --४झास्मा या परे ब्रध्दस्यः क्षोतट्यों सस्यर 
निदिष्याशितव्य: । म॑प्रेपी श्रात्मगों या अरे धंदनेन अ्रयणेने संत्या विशानेत १ 
सर्वे विदितम--है गंतेसी ! झात्मा गया दर्शन करने, क्यण करने, मत कर: 
उसे जानने से क्षी जीवन की समरसणा सेग इझल हो साला है । 

(ग) मन तथा श्रात्मा प्रसग-घलग ह--हरा सिद्धास्त को जीयस : 
उपयोगिता--#गगी देशा कि पाश्मात्य-्मनोसिशान सिर्फ मेने सक्र पहुँचवा £ 
भारतीय-मनोबिजान का कयन है हि मन तो हे की, परन्ु मन के परे ग्राम 
है, हमें मन को पार कर जाना (वा्श्याइव्लातव) है। मेंस को पार कर जाते की 
सिर्फ़ सैदान्तिक-उपयोगिता ही नहीं, व्यायट्रारिए-डपयोगिता भरी है । उसी 
व्यावहारिक-उपयोगिता गया है ? 

हमारा मन काम, फ्रोस, लोभ, मोह झादि बिकारों का घर है। हम काम 
के अ्रभिगूत हो जाते हैं, फ्रोध हमें पागल कर देता है, लोभ तथा मोह के कारण 
हम दुनियां में फेस रहते हैं । यह सब मन का सेल है। हमें क्रोध श्राया, या को 
दूसरा माससिका-्संवेग उमड़ा । हम यया करते हैं ? हम या उसका दमन कर 
देते (509797०५५) हैं, या फ्रोव को पूरे वेग रे श्रभिव्यक्त कर देते (£५97०55) 
हैं, मार-पीट कर ठालते हैं । परन्तु समभने की बात यह है कि जब हम उसे दबा 
देते है, तव वह दबता नहीं, भीतर-ही-भीतर बाहर श्रानि के लिए जोर मारता 
रहता है। अ्रगर हमें श्रपने से किसी बड़े पर क्रोब श्राया, हम कुछ कर नहीं 
सकते, लाचार होकर उसे दबाना पड़ा, तो अपने से कमजोर के सामने श्राते ही 
वह दूने जोर से फूट पड़ता है। वाबयू दफ्तर में मिड़कियाँ खाकर वहां तो ग्रम 
खा जाता है, घर आकर छोटी-छोटी वात पर बच्चों को पीटने लगता है। असल 
में, उस समय वह वच्चों को नहीं, बच्चों के बहाने अपने श्रफ़ार को, जिस पर 
उसे क्रोध श्राया था, पीट रहा होता है। मनोविज्ञान का कहना है कि संवेग 
दवता नहीं, प्रकट होने की राह देखता है । पाश्चात्य-मनोविज्ञान हमें झ्लि़ यहीं 
तक पहुँचाता है, सिर्फ़ यह कहता है कि मन को वेचनी या तनाव से निकालने 
के लिए या तो मानसिक-विकार को दबाना नहीं चाहिए, या उसे प्रकट होने का 
कोई सभ्य, समाजानुमोदित तरीका निकाल लेना चाहिए । 

भारतीय-मनोविज्ञान यह नहीं कहता । भारतीय-मनोविज्ञान का कहना है 
कि सानसिक-विकार से---काम, ऋेघ, लोभ, मोह भादि स्े--छूटने का जो 
तरीका पाश्चात्य-मनो विज्ञान के व्याख्याकार फ्रॉयड आदि वबतलाते हैं वह सही 
तरीका नहीं है। वे इस तरीके का प्रतिपादन इसलिए करते हैं क्योंकि वे समझते 
हैं कि मनुष्य के भीतर सिर्फ़ मन की ही सत्ता है, मन के अतिरिक्त श्रात्मा की 

सत्ता नहीं है। मन क्योंकि विकारों का पुंज है इसलिए वह तभी हल्का हो 


चेतना, मन तथा प्ात्मा 9] 


सकता है जब बहू घपने भीतर फे बोक-रुप में पड़े हुए विकारों फो बाहर निकाल 
फेंके । परन्तु भारतीय-मनोपिजञान मन के श्रतिरिक्त भात्मा को मानता है। 
काम, कोष, लोभ, मोह झ्ादि विकार जो मन की उलभनें हैं, मन के वोक हैं, 
उन्हें प्रात्म प्रपषना मानने लगता है। पश्रगर शात्मा श्रपनी सत्ता को मन से 
जुदा भ्नुभव कर ले, तो वह बोभ वोभ नहीं रहता, भ्पने-प्राप गिर जाता है । 
डदाहरणायं, हमें फोग झ्ाथा, भयंकर क्रोध | श्रगर हम समझे कि हम मन के 
धतिरिक्त कुछ नहीं, तय तो इस घोध से छूठने का वही रास्ता रह जाता है जो 
फॉयड ध्रादि मनोविश्लेषणवादी कहते हँ--या तो जिस पर कोष भाया है 
उसका सिर फोड डालें या दूसरे किसी को अपने क्रोध का शिकार बनतायें। परन्तु 
अगर मन के अतिरिक्त श्रात्मा की स्वतन्त्र सता है, मन सिर्फ़ श्रात्मा का नौकर 
है, तो सारा इष्टिकोण बदल जाता है। उत्त अवस्था में भात्मा स्वतन्त्र होकर, 
द्रष्टा बन कर मन को देखता है, यह देखता है कि मेरा नौकर कोभ में पागल 
हो रहा है, उसके पागलपन को देख कर मन का मालिक हँस देता है, झरात्मा 
के द्रप्टा के रूप में हो जाने पर क्रोध भ्रपने-आप रफ़्चक्कर हो जाता है। जब- 
तक आत्मा अपने को मन ही समझ रहा होता है तवतक मत का वोभ आत्मा 
का बोक बना रहता है, तवतक उस वोक को हल्का करने का वही तरीका रह 
जाता है जो फ्रॉयड ने वतलाया है, परन्तु जब मन तथा श्रात्मा का भेद स्पप्ट 
हुमा तव न क्रोध को दवाने ($0977०5५) की आवश्यकता रहती है, न कोध 
को प्रकट (2007०) करने की आवद्यकता रहती है, तव आत्मा हारा मन के 
क्रोध को देख कर हँस जाना पड़ता है, तव क्रोध अपने-आ्राप मिट जाता, लुप्त 
(053909०८०) हो जाता है। इसे शास्त्रकारों ने 'ज्ञानाग्निना देग्धम्‌---ज्ञान की 
आग से भस्म--हो जाना कहा है। ज्योंही हम अपने द्रष्ठा रूप में झा जाते 
हैं, त्योंही वह बोक जो मन तथा आत्मा के अ्रभेद के कारण हम पर लद॒ गया 
था नीचे गिर जाता है। ऐसी अवस्था में जब क्रोध ही नहीं रहता तब न उसे 
दवाने की आवश्यकता रहती है, न उसे प्रकट करने की आवश्यकता रहती है । 
तब ऐसा लगता है भातों कोई दूसरा क्रोध कर रहा है, और जैसे दूसरे-किसी 
को आागबबूला होते देख कर हमें हंसी भ्राती है, वैसे अपने मन को क्रोध करते 
देख कर मनुष्य हँसने लगता है। वैसे यह तो हर-किसी के अनुभव की बात है 
कि जब मनुष्य को ऋध आये या वह किसी मानसिक-विकार के अभिभूत हो 
जाय, तब अ्रगर वह क्रोध का विश्लेषण करने लग जाए, मनोविकार पर ऊहा- 
पोह करने लग जाय, तो न क्रोध टिकता है, न दूसरा कोई मनोविकार टिकता 
है, मानसिक-अवस्था ही बदल जाती हैं। क्‍यों बदल जाती है ? इसलिए बदल 
जाती है क्‍योंकि तव हम कोध या मानसिक-विकार को अपने से अलग करके 
देखने लगते हैं। अपने से अलग करके देखने लगना ही मन तथा आत्मा के भेद 
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भो संगगने लगना है । गन धला श्ार्शा को गलग-ग्रसग समझ सोने के सिद्धानां 
की गही व्याधदारिक उपयोगिसां है कि एससे मसुष्य सानशित-शसिकारों से ऊपर 
उठ जाता है । 

मन तथा ग्ास्मा के भेद को कुछ छोर स्पप्ट करने फी सासड्यकता है । 
जैसे शरीर को गस #ष्टा बने कर देशतवा है, सेंसे सन को झ्ात्मा द्टा बसे 
कर देश गकता है। घरीर इहृश्य हे, मन इष्टा है; टीका एसी सर मत ७ 
संगझुप-विकल्प---रेश्य है, ग्ात्गा हस्टा है। णेसे शरीर यथा मत मे भेद है, येसे 
मन तथा आत्मा में भेद है। एस रसल पर एफक प्रष्न उठ राटा छोता है । प्रश्न 
यह है कि हमने प्नेका रबानों पर लिया है कि सांस्यि-सिद्धाला के अनुसार मन 
प्रकृति का परिणाम है, प्रकृति का परिणाम होने के कारण यह भीतिफ है, झगर 
मन भौतिक है, तो मन धरीर का द्वराप्टा भीरें ही सझता है ?ै अ्रभीतिक सो 
भौतिक का द्रप्टा, भोक्ता हो सझता है, भौतिक भौतिफ का द्रप्टा, भोक्ता कैसे 
हो सकता है ? द्वप्टा श्रौर भोक्ता होने के लिए सेसतनता चाहिए, जो बस्लु 
भौतिक है वह चेतन नहीं होती। दस प्रइन का उत्तर भीतिकवादी तथा 
श्रध्यात्मवादी इप्टिकोण से निम्न है : 

()) भोतिकवादी दृष्टिकोण से उत्तर--भौ तिकयाद के दो पक्ष हैं। एक 
पक्ष तो मन अ्यवा झात्मा को मानता नहीं, सिर्फ़ 'तसन्त्रिका-तन्त्र”' (]िटए४०७६ 
5५950०॥) को मानता है । उनकी दृष्टि से इस प्रश्न का कोई उत्तर नहीं है, 
उनकी इप्टि से शरीर में द्रप्टा तथा रृश्य का भेद नहीं हो सकता, न वे आब्या- 
त्मिक भमेले में पढ़ते हैं। दूसरा भीतिकवादी पक्ष मन को मानता है, उसे 
भीतिक नहीं मानता । इस दृष्टि से जिस दशांंका का हमने ऊपर उल्लेख किया, 
वह शंका उठती ही नहीं क्योंकि श्रगर मन श्रभौतिक है, चेतन है, तो चेतन द्रप्टा 
हो सकता है, भले ही वह भौतिक-शरीर का द्र॒प्टा हो । 

() श्रध्यात्मवादी दृष्टिकोण से उत्तर--भौतिकवाद की तरह अध्यात्म- 
वाद के भी दो पक्ष हैं । एक तो वैशेषिक, न्याय आदि दर्शनों का पक्ष है, दूसरा 
सांख्य-दर्शन का पक्ष है। वैशेषिक तथा न्याय मन को भौतिक नहीं मानते, 
अभौतिक मानते हैं। श्रगर मन श्रभौतिक है, तो वह चेतन है, चेतन है तो द्रष्टा, 
भोक्ता हो सकता है। सांख्य-दर्शन मन को प्रकृति का परिणाम मानता है; 
अगर वह प्रकृति के विकार का परिणाम है तो वह अभोतिक न रह कर भौतिक 
हो जाता है; भौतिक हो जाता है तो चेतन नहीं रहता; चेतन नहीं रहता तो 
वह न द्रप्टा बच सकता है, न भोक्ता वन सकता है; अगर मन द्रण्टा-भोक्ता 


नहीं वन सकता, तो जहाँ तक सांझ्य का इष्टिकोण है हमारी सारी फ़िलासफ़ी 
ढह जाती है । 
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परन्तु ऐसी वात नहीं है। इसमें सन्देह नहीं कि सांख्य की रष्टि से मन 
भौतिक है, परन्तु वया हम देसते नहीं कि भौतिक-शरीर संसार के भौतिक- 
विषयों के प्रति द्रप्टा है, भोक्ता है; शरीर 'करत्ता' (50४००) है, संसार के 
विपय 'कम' (00]००७) हैँ । जैसे श्रांख, कान भौतिक होते हुए दृश्य तथा' श्रव्य 
विपयों के प्रति द्रप्टा-भोक्ता हैं, चैसे मोतिक-शरीर के प्रति भौतिक-मन द्रप्टा- 
भोक्ता है, भौतिक-मन के प्रति झ्भीतिक-आत्मा द्र॒प्टा-भोक्ता है। परन्तु, फिर 
प्रझन जहां-का-तहाँ खड़ा रह जाता है । मूल-प्रश्न तो यह है कि भीतिक भौतिक 
के प्रति द्रप्ठा-भोक्ता कंस हो सकता है ? इसका उत्तर सांख्य की दृष्टि से यह है 
कि असली कर्ता, भोक्ता, द्रप्टा तो श्रात्मा ही है, जो श्रभौतिक है, चेतन है, 
उसके सान्निध्य से मन में चेतना कूलक आती है, इस चेतना की लक रो 
भौतिक तथा अचेतन मन अ्रभौतिक तथा चेतन की तरह व्यवहार करने लगता 
है। सान्निष्य के कारण आत्मा की चेतनता मन में निक्षिप्त हो जाती है, मन 
की निक्षिप्त-चेतना शरीर में निश्षिप्त हो जाती है--शुद्ध श्रर्थों में आत्मा ही 
चेतन है, मन तथा शरीर पअ्रचेतन हैं । 
कंमिस्ट्री में एक शब्द है--कैटेलिटिक एजेन्ट (४४980 88०॥) । इसका 
अर्थ समझ लेने से स्पष्ट हो जायगा कि चेतन आत्मा के सान्निध्य से श्रचेतन 
मन तथा अचेतन शरीर चेतन की तरह कैसे व्यवहार करने लगते हैं। कंटेलिटिक- 
एजेन्ट वह तत्त्व है जो स्वयं तो नहीं वदलता, परच्तु अ्रपने सान्तिध्य से अन्य 
तत्त्वों में परिवर्तन उत्पन्न कर देता है। उदाहरणार्थ, लोहे में जंग कंसे लग 
जाता है ? लोहा जब श्ॉक्सीजन के सम्पर्क में ग्राता है तब जंग लग जाता है; 
लोहे पर जंग लगने में पानी कैटेलिस्ट (0७०]४७) का काम करता है। मध्य- 
एशिया में मित्र तथा इज़राइल को मिलाने में डॉ० किसिजर “'कैटेलिटिक एजेन्ट' 
का काम करते रहे हैं । कल्पना कीजिये कि आपके दो मित्र हैं जो एक-दूसरे से 
अपरिचित हैं। आप उनका एक-दूसरे से परिचय करा कर छोड़ दें तो कुछ नहीं 
होता, उनमें मैत्री नहीं पैदा होती । उसके बाद आप उनके साथ शामिल हो 
जाएँ। श्रापके बीच में आरा जाने से वे मित्र बन जाते हैं। दो वस्तुओं में अलग- 
अलग से जो गुण नहीं होते, तीसरी के सान्तिध्य से उनमें वे ग्रण आ जाते 
हैं। ठीक इसी तरह न शरीर चेतन है, न मन चेतन है, आत्मा का सान्तिध्य 
इन दोनों के प्रति कैटेलिस्ट (0७(४४») का काम करता है, और ये दोनों चेतन 
की तरह व्यवहार करने लगते हैं। इसी व्यवहार के कारण शरीर भी द्रष्टा- 
भोक्ता बन जाता है, मन भी दृष्टा-भोक्ता वन जाता है, आत्मा तो चेतन स्वरूप 
होने के कारण द्रष्टा-भोक्ता है ही | एक और उदाहरण लीजिए । छुम्बक लोहे को 
खींचता है, लोहा लोहे को नहीं खींचता । शुद्ध छुम्बक के सान्निध्य में लोहे के 
बाद लोहे की कतार रख दी जाय, तो सब लोहे छुम्बक का-सा व्यवहार करने . _ 
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लगते है। सह्ठी बात भौतिक-शरीर सथा भौत्ितन्गस के खगौतिर एस नेवन 
आत्मा के गान्निभ्य में ग्रात सही जाती है, शरीर तसा मन झलेतन होते हर 
भी द्रादा बग जात है । 

व्रष्टा-रियति को पाना इसी-जोल नी 6, झस्यस्ध काॉडिस है, परन्तु उस 
दियति को पाकर ही मानसिकन्समस्या का गाय हल ही सझता है, ठस रिथिति 
को पाकर ही सनुर्य सिस्काम हो साझा है । 

(फ) पया शरीर, सन तया प्रात्मा का भेद झनुमय झर सकसा सम्भव है-- 
अगर घरीर तथा चेतना दोनों सिन्‍्ल-मिस्त वन्य है, सो यह सम्भव हो सकता 
चाहिए कि चेतना प्रपने छो घरीर से घलग होऋर साक्षी शापर भे शगीर को देश 
सवे; चेतना यह अनुभव कर सके कि यह रहा शरीर, और सह रहा 'नेसन- 
तत्व । धोडान्या भी बिनार करने से प्रतीत होगा कि ऐसा सम्भव ही नहीं, 
ऐसा होता भी है। उदाहरणा थे, में बच्चा था, फिर बालक हो गया, फिर गृुवा 
हो गया, फिर प्री हो गया, फिर बुद्ध क्रो गया। में प्रपने मूव-काल के शरीर 
को स्मृति द्वारा देरता हूँ। मैं क्‍या देखता हूं ? में अपने बसपन के शरीर को, 
बालपन के, युवापन के, प्रोड़पन के शरीर को स्मृति द्वारा देखता है --बढ़ “मं 
-+जी इस समय न बच्चा हें, न युवा हैं । में इस समय श्रपन ह्वी लिए “साक्षी' 
बना हुझा हूँ, भ्रपने ही लिए <“द्रप्टा' बना हुमा हैँ, श्रपने को अपने से भिन्‍न 
अनुभव कर रहा हूँ। जो बात भूत के बिपय में कही जा सकती है वही भविष्यत्‌ 
के विपय में कही जा राकती है। मैं ज॑से स्मृति द्वारा, साक्षी श्रौर द्रप्ठा धनकर, 
अब से पहले जो-कुछ “मैं' था, उसे भी देख सकता हूँ, वैसे ही कल्पना द्वारा, आगे 
चल कर, भविष्य में, वीसियों वरस वाद जो-कुछ हो जाऊँगा, उसे देख सकता 
हूँ ॥ इस प्रकार भविष्य में अपने को कल्पना द्वारा देखना चेतना का श्रपने को 
शरीर से भिन्न अनुभव करना है | यह अनुभव प्रत्येक व्यक्ति को होता है, ऐसा 
अनुभव करने के लिए व्र्याक्त का दाशंनिक होना ज़रूरी नहीं है। जंसे मूत तथा 
भविष्यत्‌ में श्रात्मा अपने को शरीर से भिन्‍न अनुभव करता है, वैसे ही बतंमान 
में भी वह अपने को शरीर से भिन्‍न क्‍यों अनुभव नहीं कर सकता ? 

एक उदाहरण से यह वात झौर स्पष्ट हो जाएगी । नाटक में एक व्यक्ति 
शिवाजी का काम कर रहा है। वाहर से देखने पर वह शिवाजी बना हुआ है, 
परन्तु भीतर से वह जानता है कि वह शिवाजी नहीं है। काम तो सब वह 
शिवाजी के कर रहा है, फिर क॑से जानता है कि वह शिवाजी नहीं है ? इसलिए 
जानता है क्योंकि शिवाजी के सब काम करता हुआ भी वह उन सव कामों से 
अपने को जुदा करके, 'साक्षी' बन कर, “द्रष्टा' वन कर देख रहा है। नाटक का 

प्रत्येक पात्र इस वात को जानता है । जो इस वात जो अनुभव कर लेता है कि 
मनुष्य के भीतर भी एक नाटक खेला जा रहा है वह अपने चेतन-तत्त्व को शरीर 
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से पृथक देख लेता है। तभी उपनिपद्‌ ने चेतन-तत्व के विपय में कहा है-- 
'साक्षी, देता, फेबलो, नियु ण्च---शरीर के भीतर बैठा हुआ वह चेतन-तत्व 
'साक्षी' (एांता८5) है--हमारे भीतर जो नाटक खेला जा रहा है उसे वह देख 





॥०/] (५ 00 45 ४ ७9९९, 

/पात॑ शो शाला शा0एं "ताला गरलादठाए एी7४०५, 

गृगाहए ॥8४6 वाली: रच्तो5 जात धलं दाधाधाएट5 

--+[/५ ४00७ ]46 ॥, &0०. ॥, 5००. 7, ]) 

--संसार एक नाटकशाला है जिसमें हम सब नाटक के पात्र हैं। गीता में 
प्लीकृष्ण ने भी कुछ ऐसी-ही वात कही है--ज्ञामयन्‌ सर्वभूतानि यंत्रारढ़ानि 
सायया?-.हम सबको वह यन्त्र पर चढ़ी पुतलियों की तरह नचा रहा है। 
शेक्सपीयर तथा गीता के वाक्यों में इतना श्रौर जोड़ देने की गुंजाइश है कि 
संसार ही एक नाटकशाला नहीं, प्रत्येक मनुष्य का भीतरी-जीवन भी एक 
भाटकशाला है जिसमें वंठा चेतन-तत्त्व मन तथा शरीर के खेल को द्रप्टा बन कर 
देख रहा है। 


0. “मन, आत्मा, चेतना तथा 'ईश्वर' सें भेद 

मन, श्रात्मा तथा चेतना--ये तीनों शब्द ऐसे हैँ जो एक-दूसरे से इतने जुड़े 

हुए हैं कि उनमें भेद कर सकना कठिन है। फिर भी इन तीनों को एक-दूसरे से 
भिन्‍न मान लेने से कुछ तथ्य ज्यादा सुलझ जाते हैँ । जैसा हम पहले कह आए हैं, 
सांख्य की दृष्टि से मन भौतिक है, एक दृष्टि से तंत्रिका-तंत्र' (]7९६7ए०७६- 
5५8९०) ही मन है। मन भौतिक है, चेतना तथा आत्मा अभौतिक हैं---मन एक 
कोटि में श्रीर चेतना तथा आत्मा दूसरी कोटि में हैं । शव प्रदन यह है कि चेतना 
तथा आत्मा में क्या समानता तथा क्‍या भेद है ? “चेतना” ((०75००पश्मा८४५) 
तथा आत्मा' (४0०)--ये दोनों अभौतिक हैं--मन' से, जो तंत्रिका-तंत्र का 
ही दूसरा नाम कहा जा सकता है, उससे भिन्न हैं, परन्तु अभौतिकता का गुण 
दोनों में समान होने के कारण, एक-दूसरे के समान हैं । “चेतता' त्तथा “आत्मा! 
--ये दोनों जहाँ अभौतिक हैं वहाँ चेतन भी हैं, इस कारण ये “मन” से तो भिन्‍न 
हैं, परन्तु चेतनता के गुण के कारण जो दोनों में पाया जाता है, एक-दूसरे के 
समान हैं । ध्यान में लाने की वात यह है कि इन' समानताश्रों के होते हुए भी 
चेतना तथा “आत्मा एक-दूसरे से भिन्‍न हैं । “चेतना (((०४४०४०४७॥८४५) सब जगह 
व्याप्त है, सम्पूर्ण विश्व में व्याप्त है, यह व्यापक-सत्ता है, सीमित-सत्ता नहीं है, 
जहाँ-जहाँ जीवन है--जीवन, श्र्थात्‌ जहाँ-जहाँ वृद्धि और विकास है--घास में, 
पात में---उस हर जगह “चेतना है, चेतना” जो 'समष्टि! का ग्रुण है; आत्मा! 
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--प्रत्यव'--पाते-जाते रहते हूँ । मस एक 'खाली-पट्टी' (पृक्नपाँव 7958) के 
समान है। ज्यों-ज्यों हम संसार के विषयों के सम्पर्क में झाते हैं, त्यों-त्यों इस 
पट्टी पर 'प्रत्ययों' (0038) के संस्कार पड़ते जाते हैं। इन 'प्रत्ययों' का आपस में 
सम्बन्ध जुड़ जाता है। सम्बन्ध जुड़ने के अनेक कारण हैँ जिनमें से मुख्य हैं--- 
अवृत्ति--प्रत्यम का बारवार झाना--[सिण्पृपष०५), 'श्रासन्‍्तता--- 
(१९८८थ८९), 'सजीवता'---( शैशंता०5७) भादि । आत्मा की स्व॒तन्त्र-सत्ता नहीं, 
प्रत्यपों का आपस में सम्बन्ध जुड़ जाना मात्र है। इन प्रत्ययों को ही 'चेतना' कहा 
जा सकता है। हमें आत्मा की अनुभूति नहीं होती, 'चेतना' की भ्रनुमूति होती है, 
'चेतना' आत्मा की तरह कोई स्थिर तत्व नहीं है। अ्रभी एक प्रत्यय श्राया, फिर 
दूसरा आ गया, इनको एक सूत्र में वावने वाला कोई तत्त्व नहीं है, ये सिर्फ़ 
एक-दूलरे से उक्त कारणों के कारण जूड़े रहते हैं, इनका आपस में 'कारण-कार्य' 
((&०४४४०॥) का भी सम्बन्ध नहीं है । यह विचार जॉन लौक (662-704) 
तथा डेविड हा म (7]-776) ने दिया । 

जान लौक तथा डेविड ह्य म से बहुत पहले बौद्ध-धर्म में महात्मा बुद्ध (563- 
463 ६० पू०) ने भी आत्मा के विपय में इसी विचार का प्रतिपादन किया था। 
वौद्ध-धर्म में श्रात्मा की सत्ता को स्वीकार नहीं किया जाता, आत्मा के सम्बन्ध 
में वौद्धों का सिद्धान्त 'नैरात्म्यवाद! कहलाता है। उनका कहना है कि जैसे नदी 
की अनविच्छिन्त-धारा बहती चली जाती है, इस क्षण जो जल है भ्रगले क्षण वह 
वह नहीं है, जैसे दीप-शिखा अनवरत प्रज्वलित हो रही है, इस क्षण जो शिखा 
है अगले क्षण वह वह नहीं है, वैसे ही चेतना का प्रवाह हमारे भीतर प्रवाहित हो 
रहा है। मिलिन्द पन्‍्हों में श्रात्मा के वियय में नागार्जून तथा यवन राजा मिलिन्द 
का वार्तालाप पाया जाता है । मिलिन्द ने नागार्जुन से पूछा--पश्रात्मा कया है ? 
उत्तर में नागार्जुन ने राजा से पूछा---रथ क्या है ? कया दण्ड, क्या पहिए रथ हैं, 
क्या लगाम रथ है, क्‍या चावुक रथ है ? राजा को कहना पड़ा कि न दण्ड रथ 
है, न पहिये रथ हैं, न लगाम, न चावुक, इन सबके जोड़ का नाम रथ कह दिया 
जाता है । त्ागसेन ने कहा--यही बात 'आत्मा' के विषय में समझो । लौक 
तथा हाय भ का कहना था कि आत्मा की स्वतंत्र सत्ता नहीं, विचार, प्रत्यय की 
ही सत्ता है, प्रत्यय चेतना का ही दूसरा नाम है, इसी तरह नागार्जय का कथन 
है कि आत्मा की सत्ता नहीं, चेतना के भिन्न-भिन्न अंगों की सत्ता है। चेतना 
के भिन्‍न-भिन्‍त अंगों को वौद्ध-दर्शन में रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान--- 
इन पाँच अवयवों में बाँटा गया है, इनका पारिभाषिक नाम 'स्कन्ध' है, इसलिए 
'पंचस्कन्ध' को ही आत्मा! कह दिया जाता है, जैसे लौक तथा हा म के कथना- 


नुसार 'प्रत्ययों के साहचर्य' (3550लंब्रवंगा ० 6९०$) को भ्रमवश हम आत्मा 
कह देते हैं । 
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बौद्धों के दा्शनिक-सिद्धान्यों में एक गर्ग सिद्धान्त 'संघातवाद का है । 
अभी हमने जिन पंचस्कंषों का उल्लेश किया वह 'संघातयाद' का ही उदाहरण 
है । 'रांघात---प्र्भाव, जोड़, पुंज । बौद्धों की इप्टि में आत्मा की रबतस्त्र रुप में 
कोई सत्ता नहीं है--पॉस रवन्‍्यधों के संघात को, पुज को, जोड़ को ही ग्रात्मा कह 
देते हैं। जैसा ऊपर कहा गया है--'स्तन्‍्यों के सरेंचात! के पाँच 'सकन्‍्धा हैं-- 
'रूप', 'वेदना', संज्ञा, 'संस्फार' तया विज्ञान ) 

ऋहप' क्‍या है ? जो वस्तु दीराती हो, पत्ाड़ में आ्रात्गी हो, भारी हो, जगह 
घेरती हो, वह रूप है। प्रथधिवी, श्पू, तेज, बायु--ये रूपात्मक हैं, इनसे बना 
दरीर भी झपात्मक है। पाँच स्कस्वों का यह पहला रकन्‍्ध है। रूप-स्कन्ख के 
अलावा जो वस्तु दीसती नहीं, पक में नहीं श्राती, जिसका भार नहीं, जो 
जगह नहीं घेरती, वह 'नाम' कहलाती है। बेदना, संझा, रास्गर, विजशान-ये 
चार 'स्वन्ध' नाम में थ्रा जाते हैं । बौद्धों का कहना है कि इस प्रकार रूप शोर 
नाम के संघात को श्रात्मा कह देते हैं--संक्षेप में, श्रात्मा की स्वतन्त्र तौर पर 
श्रपनी कोई सत्ता नहीं है । 

“रूप” का उल्लेख हमने ऊपर किया। “नाम में बेदना, संजा, संस्कार तथा 
विज्ञान--ये भ्ररूपात्मक मानसिक-वृत्तियाँ श्रा जाती हैं, 'श्ररूपात्मक' इसलिए 
क्योंकि इनका 'रूप' नहीं है । 

वेदना' क्‍या है ? रूपात्मक वस्तु से किसी को सुख होता है, किसी को 
दुःख होता है, रूपात्मक वस्तु के प्रति इस प्रकार का श्रनुभव 'वेदना' कहलाती 
है । 'वेदना' का स्वयं कोई रूप नहीं है, इसलिए यह श्ररूपात्मक है । 

“संज्ञा' क्या है ? रूपात्मक वस्तु का प्रत्यक्ष अनुभव करने पर जो प्रतीति 
होती हैं वह 'संज्ञा' है । 'संज्ञा' का स्वयं कोई रूप नहीं है । 

“संस्फार' क्‍या है ? वेदना या संज्ञा का स्मृति में अंकित हो जाना 'संस्कार' 
कहलाता है । 

“विज्ञान! क्या है ? हमारे भीतर जो चैतन्य-गुण है, वह “विज्ञान! है । वस्तु 
का सविकल्पक तथा सगुण प्रत्यक्ष 'संज्ञा' कहलाती है, निबिकल्पक तथा निर्गुण 
प्रत्यक्ष विज्ञान! कहलाता है । 

वौद्धों के संघातवाद के अनुसार आत्मा की स्वतन्त्र रूप में कोई सत्ता नहीं 
है, उक्त पाँच स्कन्धों के जोड़ को ही श्रात्मा का नाम दे दिया जाता है, जोड़ने 
वाली कोई सत्ता--जैसे मनकों में सूत्न--ऐसी “आत्मा” नाम की कोई सत्ता नहीं 
हैं--इसी को “नेरात्म्यवाद' कहते हैं । 

बोद्ध-दाशेनिक “स्कन्धों' के पुंज की और पाश्चात्य-दाशंनिक 'प्रत्ययों' के 
पूंज की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता मानते हैं, श्रात्मा को मानने की आवश्यकता नहीं 
समभते । ये 'प्रत्यय', ये “स्कन्ध' ही चेतना के रूप हैं । 
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परन्तु क्या आात्मा' की स्व॒तन्ध-सत्ता नहीं है ? क्या चेतना का ही नदी की 
घार की तरह, दीप-शिखा के ज्वलन की तरह, प्रत्ययों के सहचार की तरह 
प्रवाह बह रहा है, इनके जोड़ को, पूंज को ही अमवश हम आत्मा का नाम दे 
देते हूँ, या प्रात्मा की स्वतन्त्र सत्ता है, भीर जिन्हें हम 'स्वान्ध' कहते हैं, 'प्रत्यय' 
कहते हैं, वे स्वतन्त्र नहीं हैं, वे भ्रात्मा के गुण हैं । 
डेकार्ट (!596-]650) का हम पहले भी उल्लेख कर श्राए हैं। उसका 
कहना है कि मान भी लें कि आत्मा नहीं है, तो भी यह तो मानना पड़ता है कि 
मैं सन्देह करता हूँ कि आत्मा है या नहीं है । अगर यह मान लिया जाय कि मैं 
सन्देह करता हूँ, तो विवश होकर यह मानना पड़ेगा कि मैं विचार करता हूँ । जो 
विचार करेगा वही तो सन्देह कर सकेगा कि मैं हूँ या नहीं हूँ । श्रगर में विचार 
करता हूँ, तो यह निश्चित हो गया कि मैं हुँ---(] 60000, (5४ 48 ४०४0 /०५० 
एशांध0, १0७ 70 0079 35$ [0 ॥779. फछ्मए०, ॥ 45 क्ष्यंशा) वा 3 
पं, ॥0 पर ($ 0 छांड, लला०6 वीं 8 ०शश। त4 | 0तं8)--- 
डेकार्ट की आत्मा-सिद्धि की इस युक्ति को--00870 ८8० 5प्चाा--कहा 
जाता है---मैं विचार करता हूँ, इसलिए मैं हूँ । 
चेतन-तत्त्व की सत्ता सिद्ध करते हुए जर्मन विचारक शोपनहॉर का कथन 
है कि चेतन-तत्त्व मौजूद है इससे तो इन्कार नहीं किया जा सकता, इतना ही 
कहा जा सकता है कि चेतन-तत्त्व जड़-प्रकृति का, दूसरे शब्दों में मन! (!४४70) 
भौतिक-तत्त्व' (१४७०४) का ही परिणाम है। उसका कहना है कि हम 'मन' 
को जड़-प्रकृति का परिणाम कैसे मान सकते हैं जब प्रकृति का ज्ञान ही हमें मन 
के हारा होता है--क्र०जश ०8्य ज९ ढहएक्षोत कयांपत 2४ ग्राव००, जला ए९ 
[एज ग्राक्वाि गाए पएणाहशा प्रांगत--दिखों--786 809 ० 
एस्‍08०७ए : एशआ॥ 77एथ॥६ द्वारा लिखित, पृ० 337) | 
आत्मा के विषय में शंकराचार्य की विचारधारा का उल्लेख करते हुए श्री 
बलदेव उपाध्याय अपने ग्रन्थ भारतीय दर्शन' (पुृ० 348) में लिखते हैं : “वर्तमान 
को इस समय मैं जानता हूँ, अतीत को मैंने जाना, अनागत को मैं जानूँगा--इस 
अनुभव परम्परा में ज्ञातव्य-वस्तु का ही परिवर्तन दृष्टिगोचर होता है, परन्तु 
ज्ञाता का रूप कथमपि परिवर्तित नहीं होता क्योंकि वह सर्वदा अ्रपने स्वरूप में 
विद्यमान रहता है। शंकराचार्य ने अन्यत्र इसी' तत्त्व का प्रतिपादन करते हुए 
लिखा है कि सब किसी को आत्मा के अस्तित्व में भरपूर विश्वास है, ऐसा कोई 
व्यक्ति नहीं है जो विश्वास करे कि 'में नहों हैँ । यदि आत्मा न होता, तो सब 
किसी को अपने न रहने में विश्वास होता, परन्तु ऐसा तो कभी होता नहीं । भरत: 
आत्मा की स्वतःसिद्धि माननी ही पड़ती हैं ।” 
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अआत्मा-शब्द का अर्थ ही यह है--आत्मानं जानातीति आझात्मा--- 
अर्थात्‌, जिसे अपने-आप की प्रत्तीति हो वह आत्मा है। यह डेकार्ट' के उक्त 
कहने के समान है कि क्योंकि मैं सोचता हूँ इसलिए मैं हूँ | बृहृदारण्यक (2 अध्याय, 
]4) में भी याज्ञवल्क्य ने श्रात्मा के लिए इसी युक्ति का उपयोग किया है। 
वहाँ लिखा है : 'बिज्ञातारं श्ररे केन विजाबीयात्‌---जो जान रहा हैं उसे किसी 
दूसरे से कैसे जाना जा सकता है, भर्थात्‌ू--मैं जान रहा हुँ---इतना ही क्या 
आत्मा के स्वतन्त्र-अ्रस्तित्व को सिद्ध करने के लिए पर्याप्त नहीं है । 
वौद्धों, लौक तथा ह्यम का यह कहना कि आत्मा की स्वतन्त्र-सत्ता नहीं है, 
चेतना का प्रवाह हो रहा है, इसके अतिरिक्त कुछ नहों है---अ्रान्तिमुल॒क विचार 
है । 'मैं' का सूत्र चेतना के सब अनुभवों में मौजूद रहता है । वचपन में जो मैं था, 
युवावस्था में जो मैं था, वृद्धावस्था में जो मैं रहँगा---ये सब “मैं! झगर प्रत्यय- 
मात्र हैं, अगर नदी के जल के प्रवाह मात्र हैं, अगर दीप-शिखा की क्षण-क्षण 
वदल रही ज्वालामात्र हैं, तो वाल्यावस्था, युवावस्था, वृद्धावस्था एक हो व्यक्ति 
की कैसे हो सकती है, इन सबमें “मैं-पन' कंसे हो सकता है ? नदी के प्रवाह को 
एक बनाने वाला उसका धरातल है, दीप-शिखा को एक बनाने वाला दीया, तेल 
तथा वत्ती है। हमारे भिन्‍न-भिन्‍न प्रत्ययों को एक कौन बना देता हैं ? सात 
साल में शरीर के सब अंश बदल जाते हैं, हर साल नया शरीर वन जाता है, 
फिर इस शरीर में एकता की अनुभूति क॑से वनी रहती हूँ । नदी तथा दीप-शिखा 
में हमें एकता का जो अनुभव होता है, वह मिथ्या हो सकता है, परन्तु हमें तो 
अपने भीतर ही शरीर के अणु-श्रणु के वदल जाने पर भी “मैं वही हूँ का पूरा-पूरा 
आम रहता हैं) यह ज्ञान विना आत्मा के स्वतन्त्र-अस्तित्व को माने नहीं बन 
सकता । याजवल्क्य, शंकराचार्य तथा डेकार्ट की आत्म-सिद्धि-विपयक इस युक्ति 
का आज तक भौतिकवादियों ने कोई सनन्‍्तोषजनक उत्तर नहीं दिया है । इसके 
श्रतिरिक्त द्यूम ने तो 'कारण-कार्य के नियम! ([.99 ० (४७5शा०॥) को भी 
मानने से इन्कार कर दिया है। उसका कहना है कि एक प्रत्यय के बाद दूसरा 
प्रत्यय आा जाता है, उनके सम्बन्ध को ही हम कारण-कार्य कह देते हैं, उनके 
मिलाने वाला, प्रत्ययों को जोड़ने वाला श्रात्मा जैसा कोई स्थिर कारण नहीं 
है । यह एक अत्यन्त क्लिप्ट-कल्पता है क्योंकि कारण-कार्य के नियम पर ही 
दंका कर देने से विज्ञान का सारा ढाँचा ही दह जाता है । 





सोध्यमात्मा चतुष्पात्‌ (माण्ड्कयोपनिपद्‌, 2) 


£ चेतना! पर इस अध्याय में कुछ गहरा विचार किया गया है। सबसे पहला प्रश्न 

यह है कि क्‍या 'चितना---'जीवन---]/8--प्रकृति' (१४४॥७) 
से उत्पन्त होती है, या जीवन जीवन से ही उत्पन्त हो सकता है ? इस सम्बन्ध 
में 'अजीवनात्‌-जनन' (»908०7९४४$) तथा 'जीवनातु-जनन' (808०7४४$)--- 
ये दो विचारधाराएँ हैं। भौतिकवादी कहते हैं कि प्रकृति से, स्वयं, श्रकस्मात्‌ 
जीवन उत्पन्न हो जाता है, जैसे गोबर में से कीड़े रेंगने लगते हैं, परन्तु अध्यात्म- 
वादियों का कहना है कि जहाँ अ्रजीवन से जीवन प्रकट होता प्रतीत होता है, 
वहाँ सूक्ष्म-रूप में--जर्म आदि के तौर पर--जीवन पहले से मौजूद होता है। 
भोतिकवादी 'चेतना' की उत्पत्ति मानते हैं, अध्यात्मवादी चेतना” को नित्य 
मानते हैं । 


चितना' के सम्बन्ध में माण्ड्कयोपनिपद्‌ में विचार करते हुए उसकी चार 
अवस्थाओं का वर्णन किया गया है--जाग्रत, स्वप्त, सुषुप्ति तथा तुरीय--इसी 
का उद्धरण देते हुए हमने ऊपर 'सोथ्यमात्मा चतुष्पात्‌” लिखा है। पाइचात्य- 


मनोविज्ञान का आधार-स्तम्भ फ्रॉयड का मनोविश्लेषणवाद ([28५टं0-थ्वात॥५ ४5) 
है । इस वाद की परिभाषा में उपनिषद्‌ की जागृतावस्था को 'सचेतनावस्था' 
((०४8००४४ 5826), स्वप्नावस्थां को' 'अवचेतनावस्था' (870-९०07800ए05 
8/96) तथा सुपुप्तावस्था को 'अचेततनावस्था' (॥607॥5०ंणाड डघव०) कहा 
जा सकता है। उपनिपद्‌ की तुरीयावस्था का मनोविश्लेपणवाद में ज़िक्र नहीं 
है । मनोविश्लेपणवाद 'अचेतन” ([772०75००४७) तक जाकर जिसमें गन्द भरा 
रहता है, श्रटक जाता है, औपनिपदिक-विचार गनन्‍्द भरे मन से आगे निकल कर 
तुरीयावस्था' में जा पहुँचता है जिसमें जाकर विश्व-चेतना से सम्पर्क हो जाता 
- विश्व-चेतना जिसे हमने समप्टि-चेतना कहा है, जो सच्चिदानन्दस्वरूप है 

जहाँ पहुँच कर श्रात्मा का आनन्दमय के साथ सम्पर्क हो जाता है । इस सम्बन्ध 
में हमने निद्रा का आधुनिकतम मनोवैज्ञानिक प्रयोगात्मक वर्णन किया है जिससे 
सिद्ध होता हैँ कि स्वस्थ-निद्रा वह अवस्था है जिसमें श्रात्मा शरीर तथा संसार 
का साथ छोड़ कर सृष्टि के अन्तराल में छलछलाते आनन्द के समुद्र में गोते 
खाकर जब शरीर में लौटता है तब आनन्द-विभोर,होता है, तभी सुपुप्ति से लौट 


कर वह कहता है---ऐसा आनन्द आया जैसा संसार के विपयों के उपभोग से कभी 
नहीं मिला । 


. जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति,-तुदरीय का वाणी के बैखरी, मध्यमा, परैयन्ती, परा 
स्तर के साथ सम्बन्ध है । इस सम्बन्ध को बनाये रखने वाला सूत्र झ्लोंकार' है। 
किस तरह 'ओोंकार' का जाप वाणी के परा-स्तर में आते पर चेतना के तुरीय- 
स्तर को छूता है---इस सम्बन्ध में इस अध्याय में चर्चा है। चेतना की सुपुष्ति 
या तुरीय-अवस्था अनजाने सव की होती है, यह श्रनजानी अ्रवस्था इस वात की 
सूचक है कि ध्यानपूर्वक, प्रयत्नपूर्वक भी वही अवस्था लायी जा सकती है । उसी 
को 'समाधि' कहते हैं। यही यथार्थ अ्रव्यात्मवाद है, अपने को ब्रह्म कह देना 
मात्र अ्रध्यात्मवाद नहों है। 


इसी प्रकरण में फ्रॉयड के 'मनोविश्लेषणवाद” (25५०००-४॥७।एश»५) तथा 
एडलर के 'व्यष्टि-मनोविज्ञान' (रतांशंतएब] 759ण०/0००8५) की चर्चा करते हुए 
'लिबिडो' (49090) की 'काम' से, एडलर के 'स्वाग्रह' (50#-855०:४०ग) की 
“अहंकार' से तुलना करते हुए 'पुत्रैपणा'-वित्तैपणा'-'लोकैपणा' पर इस अध्याय 
में तुलनात्मक प्रकाश डाला गया है । 


चतुर्थ भ्रध्याय 
किक 
चतना 
(00र२5ट0एशशः59) 


पिछले तीन भ्रध्यायों में हमने देखा कि 'मन' क्या है, श्रात्मा' क्‍या है, इस 
दोनों में भेद क्या है। 'मन' तथा “प्त्मा' के विपय में हमने जो-बुछ जाना, उससे 
आगे भी जानने लायक कुछ रह जाता है। संसार में दो तत्त्व तो साक्षात्‌ दीखते 
हैं--जड़ तथा चेतन । जड़ 'प्रकृति' का नाम है, चेतन में 'थ्रात्मा' तथा परमात्मा! 
आ जाते हैं । 'मन' को हमने सांख्य के वप्टिकोण से प्रकृति की परिणति कहा 
है, 'तन्नत्रिका-तन्त्र' का ही गुण कहे है। 'परमात्मा' पर तो श्रगले शअ्रध्याय में 
लिखेंगे, मत! तथा “आत्मा' पर पहले लिख आये हैं। “मन तंत्रिका-तंत्र है, 
आधिभौतिक है, परन्तु आत्मा' सिर्फ़ 'तन्त्रिका-तन्त्र' नहीं, श्राधिभौतिक नहीं, 
आधिभोतिक से भिन्न आध्यात्मिक-सत्ता है। इस आध्यात्मिक-सत्त कको हमने 
“चेतना” नहीं कहा, 'आत्मा' कहा है। तो फिर, 'चेतना' क्या है? चेतनापर हम 
कुछ पिछले अध्याय में लिख आये हैं, कुछ विशेष यहाँ लिखेंगे । 
3, चेतना क्या है-दया चेतना प्रकृति से उत्पन्त होती है ? 
संसार में हमें दो तत्व दीखते हँ---जड़ तथा चेतन । जितने प्रपकृतिक-पदार्थ 
हैं, वे सव जड़ हैं; इत जड़-पदार्थो के अतिरिक्त हमें चेतना भी दिखलाई पड़ती 
है, जितने प्राणी हैं वे चेतन हैं। चेतना को हमने दो भागों में बाँट रखा है--- 
आत्मातथा परमात्मा। इस प्रकार इन तीन तत्त्वों पर ही सव विचारक घूमा करते 
हैं। भौतिकवादी चेतना को नहीं मानते, उत्तका कहना है कि जड़-प्रकृति की ही 
यथार्थ-सत्ता है, विकास की प्रक्रिया होते-होते जड़ से ही चेतना का विकास हो 
जाता है; इसके विपरीत अध्यात्मवादियों में से वेदान्ती जड़-प्रकृति को नहीं 
मानते, उनका कहना है कि चेतना ही जड़ रूप हो जाती है, भले ही वे उसे लीला 
कहें, माया कहें, भ्रम कहें । हम यहाँ क्योंकि चेतना की चर्चा कर रहे हैं, इसलिए 
इस प्रकरण में यह विचार करना झावश्यक है कि क्या जड़-प्रकृति से चेतन-सत्ता 
का विकास हुआ है, या चेतन की जड़-प्रकृति से पृथक्‌, स्वतन्त्र सत्ता है, भले ही 
वह 'आत्मा' के रूप में हो, 'परमात्मा' के रूप में हो, या सिफ़ 'चेत॑ना' के रूप 


में हो। 


02 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-आधार 


भौतिकवादी कहते हैं कि जड़-प्रकृति से ही चेतना उत्पन्न हो जाती है--- 
इस विचार को अंग्रेज़ी में #७०7०8०7८४६४--अजीवनात्‌-जनन'---कहते हैं; 
अध्यात्मवादी कहते हैं कि चेतन से ही चेतन उत्पन्न हो सकता है, दीये से ही 
दीया जल सकता है, जड़ से जड़ तो बन सकता है, चेतन वहीं वन सकता-- 
इस विचार को अंग्रेज़ी में 98॥02०7०४४४5--'जीवनात्‌-जनन'-- कहते हैं---श्रर्थात्‌, 
प[दज्ाए गराशीश था 8४56 ठप गि0ा [संपह ग्राशटा- 
अगर जड़ से चेतन उत्पन्त हो सकता है, तो अ्रव्यात्मवादियों का सारा 
महल ढह जाता है, परन्तु प्रइन यह है कि क्या ऐसा हो भी सकता है ? तक 
यह कहता है कि यह वात युक्ति के सर्वंथा विरुद्ध है । जड़ से चेतन तभी उत्पन्न 
हो सकता है अगर जड़ में चेतन पहले से मोजूद हो । वीज से वृक्ष पैदा होता है 
क्योंकि सुक्ष्म-झूप में वृक्ष बीज में पहले से मौजूद होता है। अगर चेतन, सूक्ष्म- 
रूप में, वीज-रूप में, जड़ में पहले से ही मौजूद है, तो जड़ जड़ नहीं रहा, 
चेतन हो गया; अगर मौजूद नहीं है, तो जड़ से चेतन किसी हालत में पैदा नहीं 
हो सकता । दर्शनश्यास्त्र का सिद्धान्त है--'कारण-ग़रुण पूर्वक: कार्ये-ग्रुणो दुष्ट: 
(वैशेषिक दर्शन, ।, 2, 24)--कार्य में जो गुण हों वे पहले से कारण में होना 
ज़रूरी है । जब कार्य-रूप जड़ में चेतना है ही नहीं, तव जड़-प्रकृति से चेतना 
पैदा कैसे हो सकती है ? कहा जा सकता है कि प्रयोगों के आधार पर देखा गया 
है कि जड़ वस्तु से चेतन जीव उत्पन्न हो जाते हैं, जैसे गोवर में कीड़े । यह 
दृष्टान्त भ्रान्तिमूलक है क्योंकि गोबर में या जहाँ-कहीं भी किसी जड़ वस्तु में 
चेतना प्रकट होती है वहाँ जर्मे (5०775) पहले से मौजूद होते हैं । ये सब वातें 
तभी कही जाती हैं जब चेतना के प्रकट होने के सिद्धान्त को ठीक तौर से न समझा 
जाए । चेतना कब और कहाँ प्रकट होती है ? चेतना अपने को भौतिक-तत्त्व में 
तब और वहाँ प्रकट करती है जब श्रौर जहाँ उसके प्रकट होने के सब साधन मौजूद 
हों। स्त्री के गर्भाशय में ऐसी परिस्थिति मौजूद होती है कि वहाँ पुरुष के शुक्राणु 
अगर स्त्री के अंडाणु के साथ सम्पर्क में आ्राएँ, तो जीवात्मा उचित परिस्थिति के 
कारण वहाँ प्रवेश कर जाता है, अगर यह द्वी परिस्थिति गर्भाशय के बाहर कहीं 
उपस्थित कर ली जाय, तो जीवात्मा वहाँ प्रवेश कर जायगा । आवश्यक शर्त 
उचित परिस्थिति है। परख-नली में बच्चों के उत्पन्त होने (]४४-ए४०७ 
७००४७) की वात से कुछ सिद्ध नहीं होता, क्योंकि उत्पत्ति का सम्बन्ध गर्भाशय से 
नहीं, परिस्थिति से है। सब वातों की एक बात यह है कि श्रभी तक जड़ से 
किसी चेतन की उत्पत्ति नहीं हुई, चेतन से ही चेतन की उत्पत्ति --'जीवनात्‌ 
जनन'--(808०7८»४५) देखी जाती है, श्रगर कोई दुष्टान्त जड़ से चेतन की 
उत्पत्ति का कभी मिलेगा, तो भी वहाँ यही कहा जा सकेगा कि क्योंकि तुमने 
चेतन के प्रकट होने की परिस्थिति उत्पन्त कर दी, इसलिए वह वहाँ अनुकूल 


सेतना - [03 


परिस्थिति पाकर प्रदट हो गया, जड़ से उत्पन्त नहों हुआ । जड़ को कितना 
ही सूक्ष्म करते जाएँ, परमाणुप्रों तक चले जाएं, उसमें कहीं चेतना प्रकट नहीं 
होती । भौतिकी-विज्ञान (0७0) ने जड़ का विश्लेषण करते-करते यही तो 
पता लगाया है कि प्रत्येक जड़ धरतु परमाणुओं से वनी है, परमाणु की रचना 
इर्लक्ट्रोन, प्रोटोन, न्यूट्रोन--इन विद्युतूकणों से बनी है जो शक्ति-रूप स्यूविलशस 
के गिर्द सौर-मण्डल की तरह चनकर काठते हैं । प्रत्येक भौतिक-वस्तु की रचना 
में ये ही तत्व हैं, इनकी संग्या में भेद से बस्तु का भेद हो जाता है। ये विद्युत्तण 
'धनात्मक' (?0आ।९०) तथा 'ऋणात्मक' (१८९७४४०) कहलाते हैं; धनात्मक 
के गिद ऋणात्मक तीज वेग से चचफर काटता है। 'ब्रकृति' ((ह०) सिर्फ़ 
पनात्मक तथा ऋणात्मक विद्युत्कण हैं, ऊर्जामातर (झाणह्ट)) हैं। परस्तु 
प्रकृति --'मोतिक-द्रव्य -...( िज्ञाल) के इस सम्पूर्ण विवेचन में वह विन्दु 
कहीं नहीं मिला जहाँ कहा जा सके कि प्रकृति का विश्लेषण करते-करते यह 
रहा वह स्थल जहाँ प्रकृति में चेतना उपलब्ध हो गई । प्रकृति के विश्लेषण से 
वह उर्जा में तो विश्लिप्ट हो गई, परन्तु ऊर्जा चेतना में बिश्लिप्ट नहीं हुई, जड़ 
तथा चेतन का भेद जो स्थूल रूप में मौजूद था, वह प्रकृति की सूक्ष्मतम 
अवस्था में जहाँ मैटर टूटता-टूटता 'ऊर्जा' (2४०:४५) में बदल गया--वहाँ भी 
वह भेद वंसे-का-वैस्ता बना रहा क्योंकि एनर्जी भी तो भैंटर का ही एक रूप 
है| ऐसी हालत में 'चेतना' की 'जड़' से स्वतन्त्र सत्ता माननी पड़ जाती है। 


2. चेतना के विषय सें ज्ञास्त्रीय-विचार 
माण्डूक्य उपनिपद्‌ में 'चेतता' की चार श्रवस्थाश्रों का वर्णन किया गया 


है--जाग्रत, स्वप्न, सुपुष्ति तथा तुरीय । चेतना की “जाग्रत-भ्रवस्था' वह है जो 
हमें प्रत्यक्ष रूप में दिखलाई देती है। हम जागते हैं, उठते-बेठते हैं, बोलते- 
चालते, खाते-पीते हैं। यह जाग्रत-अवस्था है जिसे पाइ्चात्य मनोवैज्ञानिक- 
परिभाषा में 'स्चेतनावस्था' ((0०75$००४४ &86७) कहा जा सकता है। चेतना 
की द्वितीय अवस्था वह है जिसे शास्त्रों में 'स्वप्तावस्था' या पाश्चात्य भनो- 
वैज्ञानिक-परिभाषा में “अव-चेतनावस्था' (800-००॥३००७७ 8०) कहा जा 
सकता है। चेतना की तृतोय-अ्रवस्था वह है जिसे शास्त्रों में 'सुपुप्ति-अवस्था” 
या पाइ्चात्य मनोवैज्ञानिक-परिभापषा में 'अचेतनावस्था' ([7-00750008 ४266) 
कहा जा सकता है। पाइ्चात्य-मनोविज्ञान में चेतना की चतुर्थ-अवस्था का कोई 
ज़िऋ नहीं है, परन्तु माण्ड्क्य उपनिपद्‌ में जहाँ चेतना की अवस्थाश्रों का उल्लेख 
है, चेतता की एक चतुर्थ-प्रवस्था का वर्णन आता है जिसे वहाँ चेतना की 
तुरीयावस्था' (80798-००॥5००७५ 588 07 पन्‍क्‍ग5०व४१०ाांथ 5898०) का 
नाम दिया गया है । 
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पहले हम चेतना के सम्बन्ध में श्लौपनिपदिक विचार पर प्रकाश डालेंगे, फिर 
चेतना के सम्बन्ध में पाइचात्य मनोरवज्ञानिक-विचारधारा पर कुछ लिखेंगे। 
वेतना' पर अ्रलग-से लिखने की आवश्यकता क्‍यों हुई---इसका विशेष 
कारण है। “मन” पर लिखते हुए ऐसा प्रतीत होता है मानो उसका एक श्लग- 
से कोई स्वरूप है, उसकी भाव-वाचक सत्ता न होकर व्यक्तित्व-वोबक सत्ता है; 
आत्मा तथा परमात्मा पर लिखते हुए भी ऐसा प्रतीत होता है कि उनका कोई 
स्थूल स्वरूप है, उनकी व्यक्तित्व के रूप में एक पृथक सत्ता है। इसी सत्ता, इसी 
व्यक्तित्व के सामने श्राते ही अनेक शंकाएँ उठ खड़ी होती हैं । “चेतना” का 
व्यक्तित्व के रूप में कोई स्वरूप नहीं प्रतीत होता यद्यपि चेतना की श्रनुभूति हर- 
किसी को होती है। कोई मन को माने या न माने, आत्मा को माने या न माने, 
परमात्मा को माने या न माने, चेतना के विपय में तो किसी को सन्देह ही नहीं 
होता । यद्यपि चेतना पर लिखना भन, श्रात्मा, परमात्मा पर लिखने के ही 
समान है, फिर भी “चेंतना' एक ऐसा छब्द है जो आत्मा तथा परमात्मा पर 
घटित होता हुआ भी उन पर उठने वाली शंकाओं से वहुत-कुछ मुक्त है। पिंड 
तथा ब्रह्मांड की चेतना जाग्रत, स्वप्न तथा सुपुष्ति रूपों में हर-किसी के अनुभव 
में आती है, इसलिए आत्मा-परमात्मा की परिभाषा में बोलने के स्थान में बैदिक- 
संस्कृति ने चेतना की परिभाषा में भी सृष्टि के भीतर छिपे गुढ़-रहस्य को प्रकट 
किया है। मन, श्रात्मा, परमात्मा के सम्बन्ध में हर-किसी के भिन्‍न-भिन्‍न 
विचार बने हुए पाये जाते हैं। मन कहें तो एक ख़ास चित्र हमारे सामने उठ 
खड़ा होता है, आत्मा कहें तो हिन्दू, मुसलमान, ईसाई के सामने एक दूसरा ही 
चित्र आ जाता है, परमात्मा कहें तो भी सवकी दृष्टि भिन्‍न-भिन्‍न पायी जाती है, 
परन्तु चेतना कहें तो आध्यात्मिक-सत्ताओं के विपय में हमारी वनी-वनाई 
कल्पनाएँ छेंट जाती हैं, और धर्म के भक्तों तथा विज्ञान के उपासकों--सबके 
सामने एक ऐसी आध्यात्मिक-सत्ता का भान होने लगता है जिससे न धर्म का 
पंडित, न विज्ञान का दाबेदार इन्कार कर सकता है । इसीलिए माण्ड्क्योपनिपद्‌ 
ने इस चेतन-शक्ति को “प्रजा का नाम दिया है। चेतना का चेतन रूप ही 
“प्रज्ञा---नज्नान--कहलाता है| चेतना, श्रर्थात्‌ ज्ञान--((०95००ए०४7८55- के 
सम्बन्ध में यहाँ कुछ श्ास्त्रीय-चर्चा की जा रही है ! 


3. चेतना का जाग्रत, स्वप्न, सुषुष्ति तथा तुरीय रूप 


(क) जाग्रतावस्था (सचेतनावस्था) में चेतना (0०5०००६४ 5(४०)-- 
माण्ड्क्योपनिपद्‌ का कहना है कि पिड में--शरीर में---जब “चेतना! प्रकट होती 
है तव चेतना को जाग्रतावस्था (सचेतनावस्था) में कहा जा सकता है, इसी तरह 
जब चेतना ब्रह्मांड में--प्रकृति में--इस संसार में--प्रकट होती है, तब भी 
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चेतना को जाग्रतावस्पा [सचेतनावस्था) में कहा जा समता है। दूशरे घब्दों भें, 
जब शरीर चलता-फिरता है, बोलता-चालता है, काम करता है, लड़ता-झूगडता 
है, तब यह कहा जा सकता है कि शेतना जाग गई है क्योंकि बिना चेतन-तत्व 
के शरीर जड़ है, न चल सकता है, न फिर सवता है, न बोल सकता है, न कोई 
काम कर सकता है, ने लड़ञ-भंगड़ सकता हे । चेतना के दरीर रे निकल जाने 
पर हम शरीर को जला टडालते हूँ । शव को इसीलिए जला डालते हैं क्योंकि 
उसमें चेतना नहीं रहती । इसी तरह जब संसार में यूर्य-चन्द्र-तारा प्रपनी-अ्पनी 
परिधि पर नियमधपूर्वंक घूमते हूँ, समुद्र में किन्हीं सिश्चित नियमों से ज्वार- 
भादा आाता है, पृथिवी सूर्य के गिंदे चक्कर काटती है, इन नियमों में कोई अप- 
वाद नहीं दीख़ता, तव कहना पड़ता है कि चेतना विश्व में जाग उछी है, 
जाग्रतावस्था (सचचेत्तनावस्था) में झा बैठी है । हम शरीर को क्रियाशील देख कर 
उस क्रियाशीलता में चेतना का मानी प्रत्यक्ष-दर्शन करते हैं, इसी तरह विश्व को 
दिन-रात अपने निश्चित क्रम में चलते हुए देख कर इस क्रम में भी एक चेतना 
के दबेन होते हैं। इस प्रकार रो पिड तथा ब्रह्माण्ड भें इनकी तियाशीलता के 
माध्यम से चेतना जाग उठती है शोर उसका इस प्रकार जाग उठना चेतना- 
शक्ति का प्रत्यक्ष-दर्शन है। इसी को जाग्रतावस्था या पाइचात्य-मनोविज्ञान की 
परिभाषा में सचेतनावस्या (205००७६ $७(९) बहा जा सकता है । 
(ख) स्वप्नावस्था (अवचेतनावस्या) में चेतना (50७-००॥४०४००५ 8४000)-- 
स्वप्तावस्था अव-चेततना की अवस्था है । इसमें चेतना शान्त तो हो जाती है, 
परन्तु बिल्कुल शान्त नहीं होती । यह जाग्रत तथा सुपुष्ति के बीच की अवस्था 
है। आँख खुली नहीं होती, पर फिर भी बिना खुले देख रही होती है; कान 
सुन नहीं रहे होते, परन्तु विना शब्द के सुने सुन रहे होते हैं; मनुष्य दौड़ नहीं 
रहा होता, परन्तु विना दीड़े दोड़ रहा होता है। इस समय स्थूल-देह काम नहीं 
कर रहा होता, परन्तु सूक्ष्म-शरीर, कारण-झरीर जिसमें स्थुल-शरीर के सब 
भ्रंग सूक्ष्म-हप में मौजूद रहते हैं, काम कर रहा होता है। यह सूक्ष्म-देह जो 
आत्मा के साथ सदा बना रहता है स्वप्नावस्था (अवचेतनावस्था) में स्थुल-देह 
की इल्द्रियों के क्रियाशील होने के विना काम करता है क्‍योंकि हमारी क्रिया 
का प्रवाह आत्मा से सूक्ष्म-देह और सूक्ष्म-देह से स्थूल-देह में होता है । पिंड में -..- 
शरीर में--जैसे स्वप्नावस्था (अवचेतनावस्था) होती है, चेतना धुंधली-सी हो 
जाती है, स्वप्त आते हैं इसलिए चेतना बनी भी रहती है नहीं भी बनी रहती, 
वेसे ही ब्रह्माण्ड में-.प्रकृति भें, इस संसार में--रात आ जाने पर सब जगह 
अंधेरा छा जाता है, वृक्ष-पश्चु-पक्षी सव शान्‍्त हो जाते हैं, मनुष्य की तरह प्रकृति 
भी सिमिट जाती है मानो सृष्टि में भर रही चेतना अपने जाग्रत-रूप से हुट कर 
स्त्रप्न-रूप (अवचेतन---80७-००७४०ं००६--रूप) में जा विरजती है। जैसे पिंड 
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तथा ब्रह्माण्ड में चेतना के जाग्रत-रूप का हमने वर्णन किया, वेसे ही पिंड तथा 
ब्रह्माण्ड में चेतता का स्वप्न-हूप हो जाता है जिसे पाइ्चात्य-मनोविज्ञान की 
परिभाषा में अ्रव-चेतन-रूप (879-००॥5००४७॥८६७) कहा जा सकता है। 
उपनिषद्कार ने सुष्टि की कार्य-रूपावस्था को, उस अवस्था को जिसमें सृष्टि 
अपने भिन्‍न-भिन्‍न रूपों में दिखलाई देती है--सूर्य है, चन्द्र है, प्रथिवी है, तारे 
हैं, सृष्टि स्पष्ट आँखों से सामने दीख पड़ती है--इसे चेतना का जाग्रत-रूप 
(सचेतन-रूप) कहा है, और सृष्टि की कारण-छूपावस्था को--उस अ्रवस्था को 
जिसमें सृष्टि महत्‌, अहंकार, पंच-तस्मात्र के 'कारण-रूप में! विलीन हो जाती 
है---वेतना का स्वप्त-रूप (अ्रवचेतन---800-९००॥४८४००६--रूप) कहा है | जैसे 
चेतना के जाग्रत-रूप में स्थूल-जगत्‌ वर्तमान रहता है, वैसे चेतना के स्वप्न-रूप 
(अवचेतन-रूप) में स्थूल-जगत्‌ का सिर्फ़ नकशा बन कर रह जाता है । 

(ग) सुषुप्तावस्था (प्रचेतनावस्था) में चेतना ([00॥8० 008 88०)-7 
स्वप्तावस्था के वाद चेतना का तीसरा रूप है जिसे सुषुप्तावस्था कहते हैं। इसे 
पाइ्चात्य-मनोवैज्ञानिकों ने श्रचेतनावस्था ((7700752005 &86) कहा है । जब 
हम जागते हुए होते हैं तब हमारी इन्द्रियों का तथा चेतना का सीधा सम्बन्ध 
बना रहता है, इसलिए इन्द्रियाँ वाह्य-जगत्‌ के साथ सम्पर्क आने पर वाह्य-श्ञान 
को ग्रहण करती रहती हैं; जब हम सो जाते हैं तव चेतना से इन्द्रियों का सम्पर्क 
तो छूट जाता है परन्तु सृक्ष्म-शरीर के द्वारा चेतना का काम चलता रहता है 
और चेतना विना श्राँख के देखती, बिना कान के सुनती, बिना स्थूल-इन्द्रियों के 
सब काम करती है, तब स्वप्न भ्राते हैं--यह चेतना-अचेतना के बीच की 
अवस्था हैं; जब हमें स्वप्न भी नहीं आते, हम अचेतन से पड़ जाते हैं, वह 
सुपुप्तावस्या है। सुपुप्तावस्था में क्या होता है ? माण्ड्क्योपनिषद्‌ के अनुसार 
सुपुप्तावस्था में सूक्ष्म-शरीर भी अपने को चेतना से उस समय के लिए अलग 
कर लेता है, शान्त हो जाता है, चेतना मात्र रह जाती है, विना स्थूल-शरीर 
तथा विना सूक्ष्म-शरीर के सम्पर्क के चेतना की जो अवस्था रह जाती है वही 
सुपुप्तावस्था है और वही चेतना का यथार्थ स्वरूप है। चेतना के सुक्ष्म तथा 
स्थूल शरीर से श्रजग होने की प्रतीति सुषुप्तावस्था में हर-किसी को प्रतिदित 
होती है, परन्तु हम इसी को भूले रहते हैं। जैसे स्वप्नावस्था में चेतना स्थल- 
शरीर से श्रलग हो जाती है, परन्तु स्वरूप में जाने की तैयारी करने लगती है 
सूक्ष्म-शरीर में सिमिठ जाती है, वैसे सुपुप्तावस्था में वह्‌ सूक्ष्म-शरीर से श्रलग 
हो जाती है, अ्रपने यथार्थ-रूप में श्रा जाती है। चेतना का अ्रपना स्वरूप 
आनन्दमय है, सुख-दुःख शरीर के साथ बंधे हुए हैं, उपनिपत्कार तभी कहते हैं 
कि जब चेतना सुपुप्ताबस्था में अपने स्वरुप में श्रा जाती है तब उसके बाद 

गैंग उठने पर आदमी कहता है--वड़ा आनन्द आया---'सुखमहं भ्रस्वाप्सम्‌ 


चेतना ]0॥ 


नादक्षम, वाश्ौषम'--मरी सुर से सोया, ने देखता हुआ, गे सुनता हुम्ता। ऐसा 
वह क्यों कहता है? ऐसा इसलिए गझूता है गयोंकि जब चेतना स्थूल तथा घूम 
घरीर फ्ले बन्धन से छ्ट गई, तन 202४ अपने स्व्स्प मेरा जाने पर जिरा प्रसीम 
आनन्द की प्नुभूति हुई उसी को गाद भरके यह बहता है--आनन्द थ्राया । वैसे 
ग्रातन्द तो तब झाना चाहिए जब इन्द्रियाँ जाग रही हों, कगग कर रही हों, परन्तु 
यह कहता है कि जब एन्द्रियां बिल्कुल शास्त हो गई, बंगम ही नहीं कर रही थीं, 
उस अवस्था में जाने से आनन्द भ्रागा । इसका यही अ्रमिप्राय हो सकता है कि 
चेतना का अपने को संसार तथा शरीर से प्रलग भ्रनुगव कर लेना, भ्रपने स्वरुप 
में प्रा जाना ही वास्तविक-आनन्‍्द है। एसी आ्रनन्दगय स्व-स्वरुप में जाने फे 
लिए योगी लोग समाधि की प्रक्रिया करते हैँ । समाधि तथा युपुप्ति में वया श्रन्तर 
है ? समाधि की अवस्था जानते हुए प्राप्त की जाती है, गुपुष्ति की श्रवस्था हर- 
किसी को संसार तथा इम्द्रियों के थक जाने पर श्रपने-प्राप हर रोज प्राप्त हो 
जाती है, समाधि जानते हुए सुपुष्ति को प्राप्त करना है, सुपुष्ति श्रनजाने 
समाधि लग जाना है । 

जिस प्रकार सुपुप्ति-अवस्था में पिंड की चेतना स्थूल-शरीर तथा सुक्षम- 
शरीर से अपने को अलग कार स्व-स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाती है, श्सी प्रकार 
जब ब्रह्माण्ड की चेतन-शक्ति कार्य-रूप (जाग्नत) तथा कारण-रूप (स्वप्न) विदव 
के निर्माण में क्रियाशील नहीं हो रही होती, तब ब्रह्माण्ड की चेतना स्व-स्वरूप 
(सुपुष्ति) में प्रतिष्ठित होती है | ब्रह्माण्ड की चेतना के स्व-स्वरूप में प्रतिण्ठित 
होने का यह अभिप्राय नहीं है कि उसकी क्रियाशीलता समाप्त हो जाती है । 
उसके विपय में तो शास्त्रों का यह अ्रभिमत है कि उसमें 'स्वाभाविक्की ज्ञान-बल- 
क्रिया च-ज्ञान, बल, क्रिया तो विश्व-चेतना के स्वाभाविक गुण हैं--इन्हीं 
गुणों के कारण उसे चेतना कहा जाता है--परन्‍ूतु जिस प्रकार उसके विपय में 
हमारा ज्ञान इस विश्व की क्रियाशीलता के साथ बेचा हुआ है, उससे उसे अलग 
करके हम उसका अनुभव करने लगते हैं--यही ब्रह्माण्ड-चेतना का सुपुप्ति रूप 
हैं, भोर यही ब्रह्माण्ड-चेतना का तुरीय-रूप भी है । 

(घ) तुरीबावस्था में चेंचना (एशाइ०थघातेशा।ें 0 5फफ्राब-0००5९०००5 
88(6)--परन्तु, उक्त तीनों अ्रवस्थाओं के श्रतिरिक्त पिंड चेतना का एक चौथा 
भी रूप है | जाग्रतावस्था में पिड-चेतना स्थूल-शरीर की श्रपनी ज्ञानेन्द्रियों तथा 
कर्मेन्द्रियों द्वारा संसार के विपयों में एकात्म--एक-जान-- हो रही होती है; 
द्वितीयावस्था में जिसे हमने स्वप्नावस्था कहा, वह इन्द्रियों से कुछ-कुछ जुदा 
होने लगती है, अपने स्वरूप की तरफ़ चल पड़ती हैं, सूक्ष्म-झरीर तक पहुँच 
जाती है; तृतीयाबस्था में जिसे हमने सुपुप्तावस्था कहा, वह सृक्ष्म-शरीर से भी 
अपने को जुदा अनुभव क्रने लगती है, चेतन-स्वरूप में आ जाती है जिसको 
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जाग उठने पर वह अनुभव करके कहती है---बड़ा आनन्द आया। ये तीनों 
अवस्थाएँ सभी लोग अनजाने हर-रोज सोने के माध्यम से अनुभव करते हैं। इन 
अनुभवों का यह परिणाम है कि हम श्रतजाने भी जान जाते हैं कि चेतना स्थूल- 
शरीर से अलग है, सुक्ष्म-शरीर से श्रलग है, इन सबसे अ्रलग होकर इसका अ्रपना 
स्व-स्वरूप है । परन्तु यह सब ज्ञान तो श्रतजाने में होता है, सोने के माध्यम से 
होता है । जब यह ज्ञान सोने के माध्यम से न होकर जानते-वृभते, जागते हुए 
हो, तब हमारी क्षुद्र-चेतना--यह्‌ छोटी-सी चेतना--जो इस देह रूपी पिंजरे में 
बन्द है, अपने-भ्रापको लाँध कर, अपने को उस विशाल-चेतना के, ब्रह्माण्ड-चेतना 
के सम्मुख उपस्थित पाती है जो इस विद्याल, श्रनन्त-सृष्टि में जीवन का संचार 
कर रही है। एक तरफ़ यह अल्प-चेतना जिसने अपने को शरीर के वन्धनों से 
पृथक अनुभव कर लिया, यह जान लिया कि वह आ्आाँख नहीं है, कान नहीं है 
नाक नहीं है, जिह्ना नहीं है, त्वचा नहीं है, हाथ नहीं, पाँव नहीं--यह शरीर 
विल्कूल नहीं, शरीर से अलग है; दूसरी तरफ़ वह विज्ञाल, अनंत चेतना जो 
सृष्टि से अ्रणु-अ्रणु में व्याप्त है, सूर्य, चन्द्र, चारे, आसमान में, नदी-नाले-जंगल- 
पहाड़-समुद्र में---सृष्टि के कोने-कोने में मौजूद है---जब वह अल्प-चेतना उस 
महती-चेलना के सम्पर्क में श्राती है, तब पिंड-चेतना का तुरीय-रूप प्रकट हो 
जाता है, तव पिंड-चेतना अपने को असीम, विशाल ब्रह्माण्ड-चेतना के सान्तिध्य 
में पाकर अयूर्वे आनन्द में डूब जाती है। पहले वह संसार के क्षुद्र-विषयों में 
अपने को एक-जान अनुभव करती थी, अ्रव इन विपयों से छूट जाने तथा अनन्त- 
चेतना के संसर्ग में आने पर उस चेतना के साथ श्रपने को एक-जान-सा अनुभव 
करने लगती है। अपने-श्रापको इस प्रकार लॉँघ जाने का नाम ही 'ध्यान' है, 
ध्यान में यह क्षुद्र-चेतता तुरीयावस्था में पहुँच जाती है। पहले जिस सुपुप्तावस्था 
का वर्णन हमने किया वह 'अचेतन'-श्रवस्था ([007500०0५ ४2०) कहलाती 
हैं, परन्तु सुपृप्ति को 'अ्रचेतन-अचस्था' का यह अर्थ नहीं है कि चेतना अधेतन 
हो गई। चेतना चेतना कहला ही नहीं सकती श्रगर वह श्रचेतन हो जाय । 
सुपृष्ति की अ्रचेतनावस्था का श्रर्थ यह है कि शरीर अब्रचेतन हो गया, शरीर की 
ज्ञानेन्द्रियों तथा कर्मेन्द्रियों ने कार्य करना छोड़ दिया क्योंकि चेतना ने शरीर के 
साथ वना हुआ ग़ठ-बन्बन शिथिल कर दिया । यह चेतना जो सदा जागरूक 
रहती है, वह शरीर के बन्चनों को लाँच कर जब जाग्रतावस्था (ए07३००७5- 
7८95), स्वष्नावस्था (509-९०७६०९०प5०९४५) तथा सुपुप्तावस्था ((00॥- 
5८00७५७॥05$) को परे छोड़ कर, शरीर के बन्धनों से छूट कर, इनके परे की 
तुरीयावस्था (इप्ा॥-०00852००७५ 67 7फ्शाउटलातलाव) 5846) में पहुँच 
जाती है तब चेतना अपने ययार्थे-स्वरूप में आ जाती है । चेतना के इसी रूप 
हरे ह लेना भारतीय-शास्त्रों का लक्ष्य है 
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4. निद्मा पो सम्पन्ध में चेज्ञानिक परीक्षण 

'तुरीमायस्था' को समझते के लिए निया के सम्बन्ध में किए गसे अ्योगा ले 
पर्याप्त प्रकाथ पहना है, इसलिए इसे यहां लिद्ठा के सरान्ध मे किश गये प्रयोगों 
पर कुछ तिसेंगे । 

निद्रा गे मरदन्य में छो मैशामिकः अनुसंधान हुग है उससे सिझ होता है कि 
हमारे भीतर घरीर से भतिरिसका श्ोई ऐसी चेतस-सत्ता है जो तन्निका-तन्न 
(फिशएणाह ६ए७ला) गा मरितिएय (आग) को लाध करे, इससे एड कर झपन 
ऐसे स्वरुप में चली जाती है. जहां से यह झानर्द, उल्लारा, उत्साह बटार कर 
बाहर निकलती है। मिद्रा में बंद सेतन-स था इस शरीर का पीर इस जगत्‌ का 
ताथ छोड़ देती है, उसके लिए घरीर मर जाता है, गहू संसार मिट जाता है। 
वह शरीर को छोड कर झ्लोर संगार को भुला कर जहां चली जाती है, वर्हा से 
जव लोटती है तब क्या होता है ? तब उस चेतन-सच्चा का संपर्क पाकर यह 
पका-माँदा घरीर तरोताजा हो उठता है, यह निन्‍्ता से व्यादुल मन प्रफुल्ल 
दोखने लगता है । क्या कारण है कि चेतना जब्र शरीर तथा विचार को छोड़ देती 
है, इसे भुला देती है, नींद में--गहरी नींद में--चली जाती हैं, तभी उसके लौटने 
पर शरीर तया मन में फर्ती श्राती है, श्रगर इस घरीर को न छोड़े, नींद में न जाए, 
दिन-रात जागती रहे, इस शरीर के साथ चिपटी रहे, तव मनुष्य के लिए जीना 
मुश्किल हो जाता है ? जो लोग उल्लिद्र-रोग से पीड़ित होते हैं, वे क्या चाहते हैं ? 
यही तो चाहते हैँ कि फिसी तरह शरीर को भुला दें, इस दुनिया को भुला दें । 
ने भुला सकें तो शरीर टट जाता है, दुनिया में कोई रस नहीं रहता। शरीर से 
अलहदा होकर, दुनिया को भुला कर चेतना जहाँ चली जाती है, वहाँ से लीटने पर 
वह ग्रानन्द, उल्लास, उत्साह, प्रफुल्लता लाती है, वहाँ न जा सके, तो शरीर 
तथा मन दोनों बेचैन हो जाते हैं, कोई-कोई श्रात्मभात भी कर बैठते हैं। जब 
ऐसी वात है तब प्रश्न उठ जाता है कि वह क्या स्थिति है जहाँ से लौटने पर 
चेतना उत्साह का भण्डार लेकर लौंटती है। इसके उत्तर दो ही हो सकते हूँ 
या तो झरीर तथा संसार के बंबनों से मुक्त होते पर क्योंकि चेतना अपने स्वरूप 
में थ्रा जाती है, इसलिये इस स्वरूप की अनुमूति से उसमें आनन्द भर जाता 

: या आ्ानन्दों के आनन्द, आनन्द के अथाह समुद्र विश्व-वेतना के साथ उसका 

अनजाने संपर्क हो जाता है, उत आनन्द को लेकर वह लौटती है--इसलिये उसमें 
प्रफु्लता भर जाती है। अन्यथा, निद्रा से उत्साह तथा प्रफुल्लता का होना कैसे 
तममा जा सकता है ? 
भवन यह है कि क्या निद्रामात्र से मनुष्य में उत्साह तथा प्रफुल्लता झा 


पकती है ? वैज्ञानिक परीक्षणों से सिद्ध होता है कि निद्रामात्र से आनन्द, उत्साह 
पेथा भ्रफूल्लता नहीं आ सकती । 


40 बेदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-आधार 


अमरीका में निद्रा के सम्बन्ध में अनेक परीक्षण किए गये हैं। नींद के समय 
चया होता है---उसे मापने के लिए एक यन्त्र बना हुआ है जिसका नाम है “इलेक्ट्रो- 
इन्सेफ्रेलो-ग्राफ' (6००-:४०६७०७४]०-०१घ४७॥ या ४४0) । सोते -समय 
मस्तिष्क से जो विद्युतू-तरंगें निकलती हैं वे अत्यन्त सूक्ष्म होती हैं। उन तरंगों 
को यह यन्त्र पकड़ लेता है, और बड़ा करके दिखला देता है | इस यन्त्र के साथ 
एक पैसिल लगी होती है जिसके नीचे एक ग्राफ़-पेपर होता है जो गति करता है 
नींद हल्की है, गहरी है, स्वप्त आ रहे हैं, या भयंकर स्वप्न आ रहे हैं--- यह सब- 
कुछ इस ग्राफ़-पेपर पर अंकित होता जाता है। अमरीका! में अनेक विश्वविद्यालयों 
में नींद के स्वरूप को जानने के लिए अनेक प्रयोगशालाएँ बनी हुई हैं जिनमें सोने 
के लिए व्यक्तियों को बुलाया जाता है, और प्रयोगकर्ता स्वयं रातभर जागकर इन 
व्यक्तियों के अंगों में उक्त यन्त्र की तारों को जोड़ कर उनकी निद्रा का ग्राफ़- 
पेपर पर अंकत करता है। इल भ्राफ़-पेपरों के अध्ययन से निद्रा के चार>स्तरों 
का पता चला है जितका वर्णन श्रीयुत्‌ गे गेयर तथा डों० जूलियस सेगल ने अपनी 
पुस्तक 'छ0ज़ 40 ७२०१ [5०74 में इस प्रकार दिया है-- 

(क) निद्रा का पहला स्तर---निद्रा के क्षेत्र में प्रवेश करते समय का यह 
पहला स्तर है । इस समय पैंसिल ग्राफ़-पेपर पर उन छोटी-छोटी तरंगों को श्रंकित 
करने लगती है जो निद्रालुता प्रारम्भ होते समय मस्तिष्क द्वारा प्रवाहित होने 
लगती हैं। निद्रा प्रारम्भ होते समय मस्तिष्क से विश्युत्‌ की जो वोल्टेज चलने 
लगती है वह अत्यन्त निम्न-स्तर की होती है, इसलिए आ्राफ़-पेपर पर निशान 
छोटी-छोटी गहराई के पड़ने लगते है । उस समय मांस-पेशियाँ ढीली होने लगती 
हैं, नाड़ी की गति धीमी पड़ जाती है, परन्तु व्यक्ति अ्रभी यह अनुभव नहीं करता 
कि वह सो गया है। अगर इस स्थिति में उसे उठा दिया जाय, तो वह यही कहेगा 
क्रि वह जग रहा था । अगर न उठाया जाय, तो कुछ ही मिनटों में वह निद्रा 
के दूसरे स्तर में चला जायगा । 

(ख) निद्रा का दूसरा स्तर--इस स्तर में पहुँचते समय ग्राफ़-पेपर पर 
पड़ी रेखाओं से स्पप्ट होता है कि मस्तिष्क में क्रियाशीलता का संचार हो गया 
है, मस्तिप्क की विद्युतू-तरंगें (7धव7 ४४०४०७) बड़ी तेज़ी से बड़ी होने लगती हैं, 
उनकी गहराई बढ़ जाती है। उस समय आँखों के साथ लगी तारों से म्राफ़-पेपर पर 
जो रेखाएँ खिचती हैं उनसे पता चलता है कि सोने वाले की आँखों के डेले दायें- 
चायें चलने लगते हैं । निद्रा के दूसरे स्तर में श्रांखों की दायें-वायें जो तीब्-गति 
(0१8४0 29० ४ ०५७॥१९०॥) होती है उसे निद्रा की परिभाषा में गर्टा७' कहते 
है टीम 5 ता समय व्यक्ति की जगा दिया जाय, तो हो सकता है कि वह कहे कि 
बह भभी जग ही रहा था, यह भी हो सकता है कि वह कहे कि वह ठीक-ठीक से 
कह नहीं सकता कि वह्‌ जग रहा था या सो रहा था | इस समय उठा देने पर भ्रगर 


72 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-श्राधार 


फिर प्रगाढ़-निद्रा में 70-90 मिनट तक रह कर फिर ऊपरी-स्तर पर आने लगते 
हैं । 

स्वप्न (२८०) से सुषुध्ति' (2०॥७) और 'सुषुप्ति' से 'स्वप्त' का चक्र 
बरावर चलता रहता है, और सारी रात में यह प्रक्रिया 3-4 वार होती है । 
प्रात:काल के समय हम 'सुपुष्ति' (20७॥७ 56००) में नहीं होते, 'स्वप्त' ([२७॥ग) 
में होते हैं। इस समय स्वप्न” (]2७7 8०69) का समय लम्बा होता है। इस 
सारे लम्बे समय में हम “स्वप्न (२०7॥ 58८०) में होने के कारण कई घंटों तक 
स्वप्न ले रहे होते हैं। 950 में निद्रा के अनुसन्धानकर्ताओों ने यह निष्कर्ष 
निकाला कि मानवमात्र की निद्रा एक निश्चित आारोहावरोह'---चढ़ाव-उतार--- 
पर चलती है, और एक ही श्रायु के सव स्वस्थ-व्यक्तियों की निद्रा का 
आरोहावरोह'--चढ़ाव-उतार---एक-सा होता है । 

निद्रा के सम्बन्ध में जिस बात पर हम विशेप ध्यान आराकपित करना चाहते 
हैं वह यह है कि स्वास्थ्य के लिए 'स्वप्ना (२७7 »०००) तथा 'सुषुप्ति' 
(0०४७ &०५०) दोनों श्रावश्यक हैं, आवश्यक ही नहीं, स्वस्थ-निद्रा में ये दोनों 
स्तर शभ्राते ही हैं, भले ही हम समभते हों कि हमें तो प्रगाढ़-निद्रा ही श्राती है, 
स्वप्न नहीं श्राते । स्वस्थ-निद्रा में स्वप्न आते हैं, परन्तु जागते ही हम तत्काल 
भूल जाते हैं । 

स्वप्नावस्था' (फर७॥ 86००) तथा 'सुपुप्तावस्था' (700॥8 8०69) का 
स्वास्थ्य के साथ कया सम्बन्ध है--इस पर वैज्ञानिकों ने कुछ परीक्षण किये हैं 
जिनसे सिद्ध होता है कि निद्रा के दोनों स्तर स्वास्थ्य के लिये एक-समान महत्त्व 
के हैं। अगर किसी को “स्वप्नावस्था” (९७7 &०८०) न लेने दी जाय, सिर्फ़ 
सुपुप्तावस्था' (9०४8 5०८७) लेने दी जाय, तो उसके स्वास्थ्य पर क्या प्रभाव 
पड़ेगा ; और इसी तरह भ्रगर किसी को 'सुपुप्तावस्था' न लेने दी जाय, सिर्फ़ 
स्वप्नावस्था लेने दी जाय, तो उसके स्वास्थ्य पर क्या प्रभाव पड़ेगा ? 

($) बिना स्वप्नावस्था के निद्रा (5]९69 ण्०ए २७) --निद्वा-विशेषज्ञों 
का कहना है कि जब ग्राफ़-पेपर पर सस्वप्न-निद्रा' (२७॥ &०८०) के चिह्न 
पड़ने लगें और प्रयोक्ता को पता चला कि व्यक्ति स्वप्न ले रहा है, तभी उसे 
जगा दिया गया ताकि वह स्वप्न न ले सके । परिणाम यह हुआ कि वह व्यक्ति 
चिड़चिड़ा तथा कगड़ालू--]77990०, प्र०5४]०--स्वभाव का हो गया । डॉ० 
डिमेन्ट का कहना है कि इसी कारण मानव के स्वास्थ्य के लिए स्वप्नावस्था की 
निद्रा (था $]९८०७) की अत्यन्त आवश्यकता है। तभी सिग्रमंड फ्रॉयड का 
कथन था कि स्वास्थ्य के लिये स्वप्न इसलिए आ्रावश्यक हैं क्योंकि एक तरह से 
मानव की अपूर्ण-इच्छाएँ स्वप्तों द्वारा पूर्ण हो जाती हैं, वे इस प्रकार पूर्ण न 
हों तभी वढ चिड़चिड़ाता है, कगड़ता है । 


!2 चैदिक विचारघारा का वेज्ञानिक-आधार 


फिर प्रगाढ़-निद्रा में 70-90 मिनट तक रह कर फिर ऊपरी-र्तर पर झाने लगते 
हैँ । 

स्वप्न! (२९) से 'सुपुष्ति! (00) और “सुपृप्ति! से स्वप्न का चक्र 
बरावर चलता रहता है, और सारी रात में यह प्रक्रिया 3-4 वार होती है । 
प्रातःकाल के समय हम 'सुपुप्ति' (0७॥७ 8॥००॥) में नहीं होते, स्वप्न (९९॥) 
में होते हैं। इस समय 'स्वप्न' (२०॥ 5069) का समय लम्बा होता है। इस 
सारे लम्बे समय में हम 'स्वप्न' (२०0 »००७) में होने के कारण कई घंटों तक 
स्वप्त ले रहे होते हैं। 950 में निद्रा के श्रनुसन्धानकर्ताश्रों ने यह निष्कर्प 
तिकाला कि मानवमात्र की निद्रा एक निश्चित आरोहावरोह'---चढ़ाव-उतार--- 
पर चलती है, और एक ही झायु के सब स्वस्थ-व्यक्तियों की निद्रा का 
आरोहावरोह---चढ़ाव-उतार--एक-सा होता है । 

निद्रा के सम्बन्ध में जिस बात पर हम विशेष ध्यान आकपित करना चाहते 
हैं वह यह है कि स्वास्थ्य के लिए 'स्वप्ना (२७४४ 2००७) तथा 'सुपुष्ति' 
(02॥8 ४००७) दोनों श्रावश्यक हैं, आवश्यक ही नहीं, स्वस्थ-निद्गा में ये दोनों 
स्तर आते ही हैं, भले ही हम समभते हों कि हमें तो प्रगाढ़-निद्रा ही भ्राती है, 
स्वप्न नहीं आते । स्वस्थ-निद्रा में स्वप्न आते हैं, परन्तु जागते ही हुम तत्काल 
भूल जाते हैं । 

'स्वप्नावस्था' (२८४७ &6००) तथा 'सुपुप्तावस्था' (700॥8 8|6८७) का 
स्वास्थ्य के साथ क्या सम्बन्ध है--इस पर वैज्ञानिकों ने कुछ परीक्षण किये हैं 
जिनसे सिद्ध होता है कि निद्गा के दोनों स्तर स्वास्थ्य के लिये एक-समान महत्व 
के हैं। अगर किसी को 'स्वप्नावस्था' (२०० »6०८०) न लेने दी जाय, सिर्फ़ 
'सुपुप्तावस्था' (0008 9००४) लेते दी जाय, तो उसके स्वास्थ्य पर क्या प्रभाव 
पड़ेगा ; और इसी तरह श्रगर किसी को '*सुपुप्तावस्था' त लेने दी जाय, सिं्फ़ 
स्वप्नावस्था लेने दी जाय, तो उसके स्वास्थ्य पर क्या प्रभाव पड़ेगा ? 

() बिना स्वप्नावस्था के निद्रा (5]९४७ एशो07/ १७॥)--निद्वा-विशेषज्ञों 
का वहना है कि जत्र ग्राफ़्पेपर पर 'स्वप्न-निद्रा' (७७ 8०७७) के चिह्न 
पड़ने लगें और भ्रयोक्‍्ता को पता चला कि व्यक्ति स्वप्न ले रहा है, तभी' उसे 
जगा दिया गया ताकि बह स्वप्त न ले सके | परिणाम यह हुआ कि वह व्यक्ति 
चिड़चिड़ा तथा भंगड़ालू --ग780|०, पु ०७॥]४---स्वभाव का हो गया । डॉ० 
डिमेन्ट का कहना है कि इसी कारण मानव के स्वास्थ्य के लिए स्वप्नावस्था की 
निद्रा (र०ग 5)2८०) की अत्यन्त आवदइयकता है। तभी सिगमंड फ्रॉयड का 
कथन था कि स्वाह्थ्य के लिये स्वप्न इसलिए आश्रावश्यक हैं क्योंकि एक तरह से 
मानव की अ्रपूण-इच्छाएं स्वप्तों द्वारा पूर्ण हो जाती हैं, वे इस प्रकार पूर्ण त 
हो तभी बढ चिट्चिड़ाता है, भगड़ता है । 


चेतना 43 


(॥) बिना सुपुप्ति के निद्रा (3659 छ0० ए0०॥७)--960 में बिल्से वी 
वेब ने फ्लोरिडा विश्वविद्यालय में ऐसे प्रयोग किये जिनमें सोनेवाले को 'सुपुप्ता- 
बस्था' (00॥७ 8००७) में पहुँचते ही जगा दिया जाता रहा, सुपुप्तावस्था में 
जाने ही नहीं दिया गया, वह केवल स्वप्मावस्था में ही रहा। ऐसे व्यक्ति 
हीनोत्साह्‌ तथा मायूस --७७०/॥०४०, 0०07०४६९०--स्वभाव के हो गये । 

जिन व्यक्तियों को सिर्फ़ स्वप्नावस्था में रखा जाता है, सुपुप्तावस्था में 
नहीं आने दिया जाता, वे जब अपनी स्वाभाविक-निद्रा लेने लगते हैं तव पहले 
सुयुप्तावस्था की निद्रा की कमी को प्रा करते हैं ; इसी प्रकार जिन व्यक्तियों 
को दवाई के जोर पर सिर्फ़ सुपुप्तावस्था में रखा जाता है, उनमें स्वप्नावस्था 
नहीं आने दी जाती, वे भी जब अ्रपनी स्वाभाविक-निद्रा लेने लगते हैं त्तव पहले 
स्वेप्नावसथां की निद्रा की कमी को पूरा करने लगते हैं। इसका श्रथे यह हुश्रा 
कि मनुष्य के स्वास्थ्य के लिए स्वप्न की निद्रा तथा सुपुष्ति की निद्रा--दोनों 
आवश्यक हैं । 

निद्रा के सम्बन्ध में इस विस्तृत विवेचन का हमारे प्रकरण के साथ क्या 
सम्बन्ध है, और 'चैतना' के वियय की समभने के लिए इस विवेचन से क्या 
प्रकाश पड़ता है ? 

हमने देखा कि चेतना का स्वप्त में तथा सुपुपष्ति में जाने का श्रगर मार्ग 
प्रयोकता के द्वारा अथवा औपधि के द्वारा तन्विका-तन्त्र को सुन्त करके श्रवरुद्ध 
कर दिया जाय, तो जाग उठने पर व्यक्ति चिड़चिड़ा, फगड़ालू या मायूस हो 
जाता है, अवरुद्ध व किया जाय, उसे स्वप्त तथा सुपुप्ति में निर्वाध जाने दिया 
जाय, तो वह प्रसन्‍त तथा प्रफुल्ल उठता है| ऐसा क्यों होता है ? ऐसा इसलिये 
होता है क्योंकि विवाता ते मानव के मस्तिब्क की रचना ही ऐसी बताई है 

जिसका सहारा लेकर ही चेतना गतिशील होती है, और जिससे प्रतिदित अपने- 
आप स्वाभाविक-निद्रा के माध्यम से शरीर तथा संसार से चेतना का नाता दूद 
जाता है, वह शरीर को भूल जाती है, संसार को भूल जाती है, सुपुष्ति तथा 
तुरीय-स्तर (70008 588०) पर पहुँचकर या तो अपने विज-रूप में आ जाती है, 
या विश्व-चेतना के सम्पर्क में आकर वहाँ से नव-जीवन को भरकर फिर शरीर 
तथा संसार में लौट आती है । तभी प्रगाढ़-निद्रा से लौटकर मनुष्य उल्लास 
अनुभव करता है, कहता है--ऐसा आनन्द आया जैसा जागते समय कभी नहीं 
आया | इस आनन्द तथा उल्लास को पाने के लिए शरीर तथा संसार से नाता 

तोड़ना पड़ता है, यह नाता तोड़ कर ही शरीर तथा संसार का रस लिया जा 
सकता है। रस इन्द्रियों तथा संसार के विपयों में नहों, उसमें है जहाँ से सुपुष्ति 
तथा तुरीय-स्तर में जाकर चेतना रस को ग्रहण कर फिर शरीर तथा संसार में 

लोट झाती है । जब प्रयोक्‍ता द्वारा या नींद की औपधियों द्वारा 'तसम्त्रिका-तन्त्र 
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(८९००5 598०॥)) को सुन्त कर दिया जाता है, तव हमारी चेतना “स्वप्न 
(२७४) तथा 'सुपुष्ति' (0७६) में न जा कर शरीर के साथ ही श्रटकी रहती 
है, शरीर से आगे “स्वप्न! तथा 'सुपुप्ति' में जाने का रास्ता कृत्रिम उपाय या 
निद्रा की श्रौपधियों से रोक दिया जाता है, उसे शरीर से नाता तोड़कर अपने 
स्वरूप में तथा विश्व-चेतना के संपर्क में नहीं जाने दिया जाता | स्वप्न तथा 
सुपुप्ति का द्वार जब खुला रहता है, तभी चेतना इन मार्यों से तुरीय तक पहुँचती 
है, और वहाँ का प्रसाद ला कर शरीर तथा मन में चेतना का रस भर देती है । 

विधाता ने शरीर की रचना ही ऐसी की है जिससे प्रतिदिन निद्रा के 
माध्यम से हमारा शरीर से नाता टूठ जाय, श्ौर हमें उस स्थिति की हर रोज 
भाँकी मिलती रहे जो यथार्थ सत्य है। इस स्थिति का सुषुप्ति! अ्रथवा 
+तुरीयावस्था” में जाने पर श्रपने-आप हम सबको अनुभव होता है । इसी स्थिति 
को--शरीर तथा संसार से नाता तोड़ लेने को--सोते हुए नहीं, श्रपने प्रयत्न से 
प्राप्त करने का नाम ही ब्यान है। सोने से 'सुपुष्ति” प्राप्त होती है, ध्यान से 
समाधि प्राप्त होती है--दोनों अवस्थाओं में इन्द्रियों तथा संसार से नाता टूठ 
जाता है-दोनों शअ्रवस्थाओं में प्रसाद तथा प्रफुल्लता की प्राप्ति होती है, 
'सुपुप्ति' की अवस्था परमात्मा का दिया हुआ सिर्फ़ साधन है जो इशारा करती 
है कि अनजाने मिली हुई यह्‌ स्थिति प्रयत्न से भी प्राप्त हो सकती है । 


5. चेतना की चार श्रवस्थाश्रों की तरह 'बाणी' के--बे खरी, 
सध्यमा, पश्यन्ती, परा--ये चार स्तर 


हमने ऊपर कहा है कि जब चेतना अपने-आपको लाँघ जाती है उसी का 
नाम “ध्यान” है, उसी का नाम “तुरीयावस्था” है। 'तुरीय' का अर्थ है--“चतुरीय' 
-“चौथी अवस्था । पहली तीन अवस्थाएँ---जाग्रत, स्वप्न, सुपुप्ति--सोते हुए 
पायी जाती हैं, सव-किसी के अनुभव की हैं; चौथी अ्रवस्था---तुरीय-भ्रवस्था--- 
जागते हुए होती है, आध्यात्मिक-इष्टि से विरले ही इस श्रवस्था को पहुँच पाते 
हैं । पहली तीन अवस्थाओं का रुष्टान्च इसलिए दिया जाता है जिससे हर-कोई 
समझ जाय कि तुरीय-अवस्था--चेतना के अपने को शरीर से जुदा होने के 
अनुभव की बात--कोई मन-घड़ंत वात नहीं है, सोने की प्रतिदिन की प्रक्रिया में 
सव-कोई अनजाने में अनुभव करता रहता है कि शरीर तथा चेतना अलग्र-भलग 
हैं, इनके श्रलग-अलग अनुभव होने में महानु आनन्द का पता चलता है, इसलिए 
पता चलता है क्योंकि सुपुष्ति से जागने पर हम सब कहते हैं कि इतना श्रानन्‍्द 
आया जितना कभी न आया था। पहली अवस्थाएँ अ्पने-श्राप हुआ करती हैं, 
चोथी -- तुरीय-अवस्था --आध्यात्मिक-जीवन के क्षेत्र में अपने-प्राप नहीं होती, 
उसका अनुभव प्राप्त करने से लिए प्रयत्न करना पड़ता है, उसी प्रयत्न का नाम 
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अनुभव कर सृप्टि की महान्‌ चेतना के सम्पर्क में आती है, यही आत्मा- 
परमात्मा का संगम है। हमने देखा कि शरीर में चेतना अपने को शरीर की 
चार अवस्थाओ्रों में प्रकट करती है । शरीर की पहली अवस्था जहाँ चेतना अपने 
को व्यक्त करती है 'जाग्रत' कहलाती है, शरीर की दूसरी अवस्था जहाँ चेतना 
अपने को व्यक्त करती है 'स्वप्न' कहलाती है, शरीर की तीसरी अवस्था जहाँ 
चेतना अपने को व्यक्त करती है 'सुपुष्ति' कहलाती है, शरीर की चौथी अवस्था 
जहाँ चेतना अपने को व्यक्त करती है 'तुरीय' कहलाती है। असल में, ये 
अवस्थाएँ शरीर की होती हैं, चेतना की नहीं; समभने की सुविवा के लिए हमने 
इन्हें चेतना की अवस्थाएँ लिखा है । 
चेतना की चार अवस्थाओं को स्पप्ट करने के लिए जैसे शास्त्रों ने जाग्रत, 
स्वप्न, सुपुष्ति तथा तुरीय झ्वस्थाओं का सहारा लिया है, वैसे ही चेतता की इन 
चार अवस्थाओं को और अधिक स्पष्ट करने के लिए वाणी की चार अवस्थाओं 
बुए सहारा लिया है बर्षोएि चेतलए प्रक>-रूए ऐें अपने को जैसे लएजे-सोस्े के 
रूप में प्रकट करती है, वैसे ही प्रकट-रूप में वाणी द्वारा भी प्रकट करती है। 
वाणी की चार अवश्याएँ हैँ---वंखरी, मब्यमा, पदयन्ती तथा परा | उल्टी तौर 
से कहा जाय तो इन्हें परा, पर्यन्ती, मध्यमा, वैखरी कहते हैं ॥ चेतना का 
चौथा स्तर या उसकी चौथी अवस्था जैसे 'तुरीय-अवस्था” कहलाती है, वैसे ही 
वाणी का चौथा स्तर या उसकी चौथी अवस्था 'परा-स्तर' कहलाती है । चेतना 
की तुरीय-अवस्था तथा वाणी के तुरीय-र्तर का एक ही श्र्ये है--यह 8एए/8- 
०007$0००ए$ या ॥7६7६००॥९८णा०४]! ४386 है । चेतना की तुरुय-अवस्था तथा 
वाणी के परा-स्तर को समभने के लिए मिम्न विचार-प्रक्रिया को सममक लेना 
होगा : 
जड़ तथा चेतन में क्या भेद है ? जड़ अपने-आ्राप क्रिया नहीं कर सकता, 
चेतन क्रियाशील है, इसी क्रियाशीलता के गुण के कारण वह जड़ में क्रिया का 
संचार कर सकता है | क्रियाशीलता को देख कर हम अतुमान करते हैं कि जहाँ 
फ्रियाशीलता है वहाँ उसके व्यक्त होने में ज्ञात या अज्ञात तौर पर चेतना का 
हाथ अवश्य है। प्राणी हिलता-जुलता है, इसलिए उसमें चेतता होती ही चाहिए । 
परन्तु भौतिकवादी वहस के तौर पर कह सकता है कि यह क्रियाशीलता स्वाभाविक 
है, अपने-आप हो रही है, तंत्रिका-तंत्र पर वाह्य-संवेदन, उद्दीपक का झान्यन्तर- 
परिणाम, उसकी अनुक्तिया है। इसलिए पतंजलि मुनि ने चेतना के चार स्तरों 
पर अपने विचार प्रकट करने के लिए कहा है कि वे जड़ तथा चेतन में जो 
अत्यन्त स्पष्ट भेद है उसी को सामने रख कर चेतना के चार स्तरों को स्पप्ठ करेंगे | 
जड़ तथा चेतन में स्पप्ट भेद है--वाषी' का। चेतन बोल सकता हैं 
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भाषा का प्रयोग कर सकता है, जड़ बोल नहीं सकता, भाषा का प्रयोग नहीं कर 
सकता, अपना भाव दूसरे को समझा नहीं सकता । इस वाणी" द्वारा, 'शब्द' के 
प्रयोग द्वारा, हम चेतना के चार स्तरों को समझ सकते हैं जिन्हें उन्होंने परा, 
पश्यन्ती, मध्यमा, बैखरी 'वाणी' कहा है । चेतना के तुरीय-स्तर (7787800- 
शाधव ०एश९ ० ०णा5०ं०प्ा८55) पर पहुँचने के लिए, जहाँ मानवीय-स्वल्प- 
चेतना अपने विशुद्ध-रूप में व्यक्त होकर, शरीर की इर्द्रियों एवं संसार के विषयों 
से मुक्त होकर, जगत्‌-चेतना के सान्तिध्य तथा सम्पर्क में श्रा जाती हैं, वहाँ 
पहुँचने के लिए, पतंजलि मुनि ने ओंकार के जप को जो वाणी” का ही एक रूप 
है--माध्यम बनाने का उपदेश दिया है । किसी भी वस्तु पर ध्यान केन्द्रित करने 
की यही प्रक्रिया है। उदाहरणार्थ, हम किसी भी विचार को लें--हर विचार में 
बैखरी, मध्यमा, पश्यन्ती, परा--चेतना के ये चारों स्तर सव-किसी के अ्रनुभव 
में श्राते हैं। पहले विचार वाणी में व्यक्त होता है। हम वात करते हैं, वोलते हैं, 
बहस करते हैं । यह चेतना का 'बैखरी-स्तर' है । फिर यह विचार वाणी से हट 
कर मन में चला जाता है, होंठ हिलना वन्द हो जाता है, हम खाली बैठे, जित 
बातों को वाणी से कहा था, जिन बातों की वहस की थी, वे विचार बिना वाणी 
के हमारे भीतर चलने लगते हैं। यह चेतना का “मध्यमा-स्तर' है । मध्यमा 
इसलिए कि न हम वोल रहे होते हैं, न विल्कुल छुप ही होते हैं, बात कर भी 
नहीं रहे होते, वात चल भी रही होती है। इसके वाद विचार चेतना के पहश्यन्ती- 
स्तर' में चला जाता है। इस समय मन में विचार चलना तो बन्द हो जाता है, 
परन्तु वह विचार जीवन का अंग हो जाता है, जीवन पर छा जाता है, चलते- 
फिरते, उठते-बैठते, खाते-पीते, हमारा जीवन उस विचार से झ्रोत-प्रोत हो जाता 
है, वह विचार मानो हमें तथा हमारे सभी निकटवर्ती लोगों को दीखने-सा लगता 
है, सब कहने लगते हैं कि यह व्यक्ति विचारमय हो गया है, विचार का स्वरूप 
हो गया है। चेतना की इस अवस्था को 'पह्यन्ती-स्तर' कहा जाता है । इसके 
बाद चेतना का चतुर्थ-स्तर है, जो उक्त तीनों को लाँध जाता है, जब वह विचार 
दीखने ही नहीं लगता, हम उस विचार को विचार के रूप में भूल जाते हैं, हम 
और वह विचार एक हो जाते हैं, हम में और उस विचार में भेद-भाव ही नहीं 
रहता | जहाँ भेद होगा वहीं तो कोई वस्तु दीखेगी, जहाँ भेद ही नहीं होगा, 
वहाँ दीखेगा क्या ? इसलिए चेतना के 'पश्यन्ती-स्तर' के आगे का स्तर 'परा-स्तर' 
कहलाता है, 'परा--्रर्थात्‌, सब स्तरों से परे--जो सव स्तरों को लाँघ जाता 
है वाणी का यही 'परा-स्तर” चेतना की 'तुरीयावस्था” भी कहलाती है । हमारे 
भीतर अनेक मनोनाव है । प्रेम है, द्वेप है, ईपप्या है, घृणा है--ये सब भी चेतना के 
« चार स्तरों में हर-कोई अपन भीतर देख सकता है | हर प्रकार के ध्यान की 
यही प्रक्रिया है। चेतना के सम्बन्ध में व्यान की इसी प्रक्रिया का आश्षय लेकर 
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योगाचार्य महपि पतंजलि ने इसे चेतना के साक्षात्कार पर घढाया है। उनका 
कथन है कि श्ोंकार का उच्चारण पहले चेतना के बैखरी-स्तर पर हो, फिर 
मध्यमा-स्तर पर, फिर पह्यन्ती-स्तर पर, फिर परा-स्तर पर | जब साधक ओंकार 
के सहारे चेतना के परा-स्तर पर पहुँच जाता है, तब वह चेतना की तुरीयावस्था 
को प्राप्त कर लेता है जिसमें चेतना झपने विशुद्ध-झूप में झा जाती है। भ्ोंकार 
का उच्चारण पहले बंखरी-वाणी द्वारा चेतना के बेखरी-स्तर पर किया जाता है, 
फिर मध्यसा-वाणी द्वारा चेतना के मध्यमा-स्तर पर किया जाता है, फिर 
पदियन्ती-वाणी द्वारा चेतना के पश्यन्ती-स्तर पर किया जाता है, फिर परा-वाणी 
द्वारा चेतना के परा-स्तर पर किया जाता है, चेतना का यह परा-स्तर ही चेतना 
की तुरीयावस्था (7०75००॥7त०॥7४ं आंश्ा०) हैं जिसमें पिड-चेतना तथा 
बह्माण्ड-चेतना का ढँल होते हुए भी आपसी संपर्क हो जाता है। 

तो फिर, वैखरी, मध्यमा, पश्यन्ती, परा का श्रोंकार के जप द्वारा चेतना के 
साक्षात्कार के साथ क्‍या सम्बन्ध है ? 

(क) चेतना के 'बंखरी-स्तर में श्रोंफार का जाप--ध्यान के विज्ञान के 
अनुसार वाणी से उच्चारण करता ध्यान की प्रथम अवस्था है। जब हम वाणी 
द्वारा किसी शब्द का उच्चारण करते हैं, तव सब तरफ़ से ध्यान खिच कर उस 

तरफ़ आ टिकता है, चेतना वहाँ केन्द्रित हो जाती है । उच्चारण द्वारा चेतना का 
एक शब्द में केन्द्रित हो जाना चेतता का बैखरी-स्तर कहलाता है। आ्राध्यात्मिक- 
दृष्टि से श्रोंकार का उच्च-स्तर से उच्चारण करने के द्वारा ध्यान का उस स्वर 
में टिक जाना ध्यान का प्रथम चरण है । 

(ख) चेतना के 'मध्यमा'-स्तर में ओंकार का जाप--बैखरी, चेतना का 
सबसे ऊपरी-स्तर है । उसके वाद उच्च-स्वर में उच्चारण करने के स्थान में 
ऑकार का भीतरी-ध्यान चलता है। इस द्वितीय-अवस्था में ओंकार को जोर- 
जोर से नहीं बोला जाता, होठों हारा झंकार का उच्चारण नहीं किया जाता, हृदय 
के भीतर, मूँह से विना जपे इस मन्त्र का जाप किया जाता है। चेतना में 
जाप की यह मध्यमा-स्थिति है क्योंकि इसमें उच्चारण-पूर्वक जाप जपा-मी नहीं 
जाता, परन्तु मन के भीतर जाप जपा भी जाता है। चेतना के क्षेत्र में ज्यों-ज्यों 
हम आगे-अगे चलते हैं, त्यों-त्थों चेतता की गहराई में उतरते जाते हैं, जो 
चेतना वाह्य-संसार से घिरी पड़ी है, उसके बाहर के पर्दों को चीर कर. चेतना 
के निकट बाहर से भीतर जाते हैं । कौव चेतना के निकट, वाहर से भीतर जाता 
है ? कोई दूसरा नहीं, हमी जो वँखरी में चिखरे पड़े थे मानसिक-जप द्वारा 
अपने-आप में सिसटने लगते हैं । 

(ग) चेंतना के 'पदयस्तोी'-स्तर में ऑकार का जाप---मध्यमा के वाद चेतना 
का 'पश्यन्ती-स्तर आता है। “पश्यन्ती-स्तर वह है जिसमें हम ओंकार का न 
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तो मुख से उच्चारण करते हैं, न मन में उसे दोहराते हैं ; इस स्तर में पहुँच कर 
आकार हमारे लिए दृश्य रूप धारण कर लेता है । दृश्य का श्र्थ यह नहीं कि 
स्थूल-रूप में श्राँखों से दीखने लगता है, इसका यह अर्थ है कि हम इसी में समाए 
रहते हैं, हमें इसके सिवाय भौर कुछ सूभता ही नहीं, इतना समाये रहते हैं मानों 
हमारे लिए इसका होना प्रत्यक्ष के समाव हो जाता है, तभी इसे 'पश्यन्ती-स्तर 
कहा है । 

(घ) खेंतना के 'परा-स्तर में श्रोंकार का जाप--चेतना की गहराई में 
उतरते-उतरते साधक चेतना के महानतम-स्तर में जा पहुँचता है, तीनों स्तरों 
को लाँघ कर अपने चेतन-स्वरूप में आ जाता है, श्रोंकारमय हो जाता है । 
अपने स्वहूप में श्रा जाना या श्रोंकारमय हो जाना एक ही वात है । 'परा“स्तर 
में उतर जाना ही तुरीयावस्था है जिसका ज़िक्र हमने जाग्रत-स्वप्न-सुपुप्ति के 
सिलसिले में किया था । वाणी का 'परा“स्तर या चेतना की ुरीयावस्था' का 
एक ही श्रर्थ है, इसी को अंग्रेजी में 90978-0००॥5००घ५5 07 ॥797500700॥9) 
६(9(6 का नाम दिया गया है । 


6. शुद्ध-चेतना के रूप सें तुरीयावस्था की प्राप्ति ही मनुष्य 
का चरन-लक्ष्य है 
हम देख चुके हैं कि चेतना की चार अरवस्थाश्रों में से 'तुरीयावस्था' अन्तिम 
अवस्था है | जाग्रत-स्वप्न-सुपुष्ति के वाद की अन्तिम अवस्था तुरीयावस्था है; 
बसरी, मध्यमा, पश्यन्ती के वाद वाणी का जो अन्तिम स्तर है, जिसे 'परा” कहा 
जाता है, वह भी तुरीयावस्था' का ही दूसरा नाम है । जाग्रत-स्वप्त-सुपुप्ति--ये 
श्रवस्थाएँ शरीर की हैं जिनमें से गुजरती हुई चेतना का घुद्ध-हूप तुरीय के नाम 
से अभिव्यक्त होता है; बैखरी, मध्यमा, पश्यन्ती--ये अवस्थाएँ वाणी की-- 
भावनाश्रों की---हैं, जिनमें से गुजरती हुई वाणी अपने अ्रन्तिम 'परा' रूप में अभि- 
व्यक्त होती है, जो चेतना की तुरीयावस्था ही है । चेतना का शुद्ध, निखरा हुआ 
रूप न तो जाग्रत-स्वप्न-सुपुष्ति में से कोई-सा है, न वाणी की बैखरी, मध्यमा, 
इयन्ती में से कोई-सा है । वह इस सवसे पृथक है। जब वह पिंड के सब रूपों 
को छोड़ कर अपने चेतना-स्वरूप---स्व-रूप--में आ जाती है, तव बह ब्रह्माण्ड 
की चेतना के सम्पक में था जाती है, ब्रह्माण्ड के अणु-अणु को जीवन देने वाली 
चेतना के निकट श्रा जाती है। वह अवस्था चेतना की तुरीयावस्था तथा वाणी 
का परा-स्तर है । 
हमारा बाह्य-जीवन, वाहर का व्यवहार, हमारे भीतर बैठी चेतना की 
तुरीबावस्था के खूंटे से बेधा रहता है--यह बात हर-किसी के अनुभव में झ्राती 
है । उदाहरणार्य, श्रगर हमारे भीतर चिन्ता बैठी हो, तो देखने को तो हम ऊपर 
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का सारा व्यवहार ऐसे करते रहते हैं मानो कुछ हुआ ही नहीं, परन्तु मन किसी 
डोरी से भीतर बेंधा रहता है। मनुष्य अगर किसी के प्रेम-पाश में भ्रटका 

तो बाहर से भले ही कुछ करता रहे, उसकी तार भीतर से ही खिचा करती है। 
मनुष्य कारोबार में लगा दीखता है, परन्तु श्रगर भीतर कोई दुविधा है, तो 
उसकी छाया भीतर से बाहर पड़ती-ही-पड़ती है। जो वात भौतिक-जीवन में होती 
है, वही बात आध्यात्मिक-जीवन में होती है। भ्रगर चेतना के तुरीय में चिन्ता है, 
तो चेतना का सम्पर्क चिन्ता से होगा और मानव के तुरीय का चिन्ता के खूंटे से 
बँधे रहने के करण उसके वाहर के व्यवहार भें चिन्ता का ही प्रवाह वहेगा; अगर 
चेतना के तुरीय में प्रेम है, तो चेतना का सम्पर्क प्रेम से होगा, और मानव के तुरीय 
का प्रेम के खँटे से बँघे रहते के कारण उसके व्यवहार में प्रेम का ही प्रवाह होगा; 
अगर चेतना के तुरीय में शुद-चेतना है, वह संसार के विययों को छोड़ कर अपने 
शुद्ध चेतन-स्वरूप में व्यक्त हो रही है, तो उसका सम्पर्क ब्रह्माण्ड की अनन्त 
चेतना से होगा, और उस अनन्त चेतना के खूंटे से वँब जाने के कारण मानव का 
जीवन, उसका व्यवहार सत्‌-चित्‌-श्रावन्द-स्वरूप अनन्त चेतन के रंग में रंग 
जाएगा । इस प्रकार जब चेतना तुरीयावस्था को प्राप्त कर लेती है, संसार के 
विपयों से छूट कर परे--परा-भाव-- को प्राप्त कर लेती है, तब उसका विश्व की 
सच्चिदानन्द-स्वरूप चेतन-शक्ति से सम्पर्क हो जाने के कारण उसमें सांसारिक सुख 
नहीं, आध्यात्मिक प्रसाद छलछला उठता है, और यही मानव का चरम लक्ष्य है | 
सोचने की वात है, वुक्ष को रस कहाँ से मिलता है ? वृक्ष को रस मिलता 

है जड़ से । पत्तों पर पानी छिड़कने से वृक्ष हरा नहीं होता, जड़ को पानी देने 
से वृक्ष हरा होता हैं। जड़ का काम पोपक-तत्त्वों को लेना हैं, लेकर आगे दे देना 
हैं। ठीक इसी तरह मनुष्य में चेतना का काम भीतर से शक्ति को लेना और 
उँसे लेकर व्यवहार में फेंक देना है । अगर हमारी चेतना ऊपर-ऊपर के स्तर पर 
ही रही, वुरीय-स्तर पर नहीं पहुँची, उस स्तर पर जहाँ विश्व-चेतना का 
समुद्र लहलहा रहा है, तो कहाँ से वह शक्ति लेगी, वल लेगी, तेज लेगी, उत्साह 
लेगी | हम तो जाग्रत या वेखरी के वाह्म-स्तर पर ही अ्रठके पड़े रहते 
चेतना को वहाँ जो-कुछ मिलेगा वही तो हमारे व्यवहार में प्रकट होगा । वहाँ क्या" 
हैं ? वहाँ ती वस विययों का क्षण-मंगुर रस है, और मानव वहीं अटके रहने 
के कारण उस क्षण-मंगुर रप्त में ही अपना सम्पूर्ण जीवन विता देता है। 
चेतना को अ्रखण्ड-रस मिलता है, शक्ति मिलती है, चेतता का रसमय से, आनन्दू- 
मय से, शक्ति के पुंज से सम्बन्ध स्थापित कर लेने से । जैसे एक छोटे-से बल्व 
को विजली के प्लग में जमा देने से वह चमक उठता है, वैसे ही पिंड की चेतना 
को विश्व का संचालन करने वाली मह॒ती-चेतना के साथ जोड़ देने से इस अल्प- 
तना में महती-शक्ति का संचार हो जाता है, उस शज्ञक्ति के संचार से मानव की 
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चेतना उत्साहपूर्ण, श्रानन्दमग्न हो उठती है, श्रानन्द उसमें छलछलाने लगता है, 
इसलिए छलछलाने लगता है क्योंकि तुरीयावस्था में पहुँच जाने के कारण आनन्द 
के भण्डार, आनन्द के स्रोत, सच्चिदानन्द से उसका सम्बन्ध जुड़ जाता है जहाँ से 
ग्रजस्न आनन्द का भरना वहा करता है, परन्तु जो हमारी चेतना का उससे सम्पर्क 
न होने के कारण रस से भरपूर होते हुए भी हमारे लिए सव सूका पड़ा रहता है । 
क्या यह सम्भव है कि मानव की चेतना का आनन्द के स्रोत के साथ सम्बन्ध 
स्थापित किया जा सके ? श्ञास्त्रों का कथन हैं कि यह सम्भव ही नहीं, यही 
सम्भव है, यही स्वाभाविक है | हमारी स्वल्प-चेतना हर समय उस चेतता के 
अखण्ड-स्रोत के साथ जुड़ना चाहती है, परन्तु हम उसे बीच में संसार के विपयों 
की भाड़ियों में श्रटका लेते हैं। चेतना एक मधु-मक्खी के समान है । हम 
समभते हैं कि मधु-मक्खी का स्वभाव ही उड़ते रहना है, परन्तु यह वात नहीं 
है । मधु-मक्खी तो मधु की तलाश में उड़ रही है । जहाँ उसे मधु की एक बूंद 
मिली, वह वहीं चिपक जाती है, वहाँ से वह हिलता नहीं चाहती । हाँ, जब वह्‌ 
बूँद चुकजाती है, तव वह फिर झट मधु की तलाश में भटकने लगती है | चेतना 
भी आनन्द की तलाश में भटका करती है । विपयों में जो आनन्द मिलता है 
उसके साथ वह चिपट जाती है, परन्तु चिपटे-चिपटे पता चलता है कि ये सव 
आनन्द क्षणिक हैं, कुछ देर रहते हैं फिर नहीं रहते । अ्रस्ल में तो चेतना आनन्द 
के अखण्ड स्लोत की तलाश में भटका करती है, वह जब नहीं मिलता तव उस 
भटकने को हम चेतना का स्वभाव समझ लेते हैं। हम कहने लगते हैं-- चेतना 
चंचल है, कहीं टिकती नहीं, टिक कर बैठती नहीं । ऐसी वात नहीं है | चेतना 
तो मधु-मक्‍्खी की तरह आनन्द की तलाश में भटकती है। इसकी चंचलता 
स्वाभाविक नहीं, चंचलता तो कहीं टिकने के लिए भटकना है । इसका स्वभाव 
आनन्द को ढंढना हैं। इसके सामने संसार के विपय आते हैं। इनमें आनन्द है, 
यह उनका आनन्द लेने के लिए उनमें श्रटक जाती है । जव वह आनन्द समाप्त 
हो जाता है, तव मधु-मक्खी की तरह फिर दूसरी जगह मधु की तलाश होने 
लगती है । स्वभाव इसका मधु को पाकर उसके साथ चिपक जाना है, भटकते 
रहना इसका स्वभाव नही है । चेतना में यह तलाश इस गहराई तक बैठी हुई है 
कि तलाश की इस भावना का इतना जबर्दस्त होना ही इस बात का सबूत है कि 
आनन्द का कोई अ्रथाह स्रोत संसार में ज़रूर मौजूद है जिसकी चेतना को इतनी 
गहरी तलाश है। 
<. * आने को ढूँढत रहने की यही प्रक्रिया ध्यान कहलाती है । चेतना आनन्द 
में डुबना चाहती है, इसमे विभोर हो जाना चाहती है | चेतना आनन्द के उस 
अमिट स्रोत त्तक पहुँच ही नहीं पाती, इसीलिए भटका करती है। चेतना का 
कहीं अजल-लोत है, तभी तो यह उसे पाने के लिए भटक रही है । शास्त्रों ने 
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उस अजख्र, ग्रसण्ठ स्लोत को पाने की विधि बतलाई है | वह विधि क्या है ? वह 
विधि मन्म-जाप की विधि है । मस्त्र-जाप की विधि क्‍या है ? 


7. चेतना क्षी तुरोयावस्था की प्राप्ति के लिए मन्त्र-जाप 


चेतना की तुरीयावस्था तक पहुंचने के लिए शास्त्रों ने मन्त्र के जाप का विधात 
किया है । सब मन्त्रों से उत्कृष्ट मत्त्र 'ओो३म का कहा गया है । 'ओरम' का क्या 
रहस्य है ? आवध्यात्मिक-प्रक्रिया का मूल-आधार प्राणायाम है। प्राणायाम में प्राण 
भीतर लिया जाता है, बाहर निकाज्ा जाता है । प्राण-वायु लेने में 'सो', निकालने 
में हम! की घ्वति होती है, इस प्रकार 'तोःहम्‌-शब्द प्राणायाम का प्रतितिधि'हैं । 
प्राणायाम की ध्वनि का प्रतिनिधि होने के अतिरिक्त 'सोहम्‌' का श्र्थ--स 
अहम” भी है, प्र्यात में यह झरीर नहीं है'--वह 'भ्रात्मा' हूँ। यह शब्द अत्यन्त 
प्राचीन है। यज्वंद के 40 वें श्रव्याय में मन्त्र श्राता है--'पोसावसी पुरुष: 
सो#रम॒स्म'। इस मंत्र में भी 'सोहम्‌' शब्द आता है । अंग्रेज़ी में 'सोप्हम्‌' का 
प्‌ [ श॥., बायवल में (5०००5, (॥0।७ 3, ४७४४७ 4) 
खुदा ने मृस्ता को कहा कि मेरा निज नाम (0 ] 27 हैं। ऐसा प्रतीत होता 
है कि किसी समय यह भारतीय-विचार यहूदियों में पहुँचा श्रौर उन्होंने भी खुदा 
का नाम 'सोहहम्‌” (090 । ४0) रखा । यहुदियों की तरह ग्रीक लोगों में भी 
इसी तरह का एक इब्द है--गरशशाबहाक्षाशा900॥ -- जिसमें "['शध्र्थ का 
अर्थ है--चतुर' ; 'ठाशाग्राव07' का श्रर्थ है--/श्रक्षर--जिससे ग्रामर- 
शब्द बना है। (ँद्राग्रामेटोन' का अर्थ है--चार अक्षरों वाला शब्द। यहूदियों 
के परमेश्वर 'जिहोवा' (॥०0४थ॥) के लिए ग्रीक-भापा में ंट्राग्रामटॉन -दाव्द 
का प्रयोग हुआ है। ग्रीक-भाषा में (देखो, शॉक्सफ़ोर्ड डिक्शनरी में टेट्रा-शब्द) 
इस शब्द का भ्र्थ है--चार अक्षरों वाला ईश्वरवाचक शब्द । माण्ड्क्योपनियद्‌ 
(मन्त्र 2) में 'ओकार' को 'चतुप्पाद--चार अक्षरों वाला शब्द केहा गया हैं 
'सोज्यमात्माचतष्पात' । इस उपनियद्‌ में कहा है कि भ्रोंकार के चार अक्षर हूँ 
अ, उ, म्‌ तथा अमान (8, [2)-- 'अकार उकारो सक्वार इति--श्रमानेस्चतुथ 
जैसे यहूदियों ने उपतिपदों के 'सोडहम्‌' या 'तत्वससि' का अनुवाद करके अपने 
ईश्वरका नाम 'प्वा ] ६० रखा, वैसे ग्रीकलोगों ने भी उपनियदों के 'चतुप्पाद 
श्रोंकार' का अनुवाद करके ईश्वर-वाचक शब्द का प्रयोग करने के लिए 776६४- 
शाधाए॥07'-शब्द का प्रयोग किया क्योंकि चतुष्पाद' तथा 'हेड्राग्रेमेटोव' का 
एक ही अर्थ है। उपसिपद्‌ में 'चतुप्पादः शब्द का प्रयोग ग्रोंकार के लिए हुआ 
ढ्‌, प्रीक-भाषा में 'दैटाग्रेमेटीन-छाव्द का प्रयोग जिहीवा--ईश्वर-- के लए हुआ 
हैं। इससे स्पष्ट है कि श्रोंकार की विचारधारा ही यहुदियों में तथा ग्रीक लागा मं 
किसी माध्यम से पहुँची है। 'सोहहम्‌' जो प्राणायाम का प्रतिनिधि हैं उत्ती का 
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संक्षिप्त-रूप 'ओ्रो३्म्‌' है; 'स' और “ह' निकल जाने से ओो' और “म्‌' शेप रह 
जाता है। प्राणायाम में ओ३म्‌ का सहारा लेकर इस मंत्र के जाप का शास्त्रों में 
विधान है । इस मन्त्र के जाप में साधक चेतना के चार स्तरों में से युज़रता है। 
पहले-पहल श्रोंकार का जाप 'बैखरी'-वाणी में होता है| 'बँंखरी' का अर्थ है-- 
वाणी द्वारा उच्चारण | शुरू-शुरू में --“ओ ३ म्‌, 'ओो ३ म्‌--इस प्रकार वोल कर जाप 
किया जाता है--सौ वार, हजार वार, वार-बार। इसके वाद जप 'मध्यमा-वाणी 
के स्तर में श्रा जाता है। मध्यमा-वाणी का स्तर वह है जिसमें जप वाणी द्वारा 
बोलने के स्थान में संवाल्प के क्षेत्र में भ्रा जाता है । इसमें होंठ नहीं हिलते, परन्तु 
चेतना अपने भीतर-ही-भीतर जप में लगी रहती है। तीसरी अवस्था वह आती 
है जब चेतना में त्ंकल्प भी नहीं रहता, वाणी तो बोलती ही नहीं, परत्तु चेतना 
के भीतर मन्त्र समाने लगता है । उस अवस्था में न हम वाणी से बोलते हैं, त 
भीतर-ही-भीतर जाप करते हैं, जप ही छूट जाता है, परन्तु मन्त्र की अनुभूति- 
मात्र रह जाती है । यह 'पश्यन्ती'-वाणी का स्तर है । पश्यन्ती, श्र्थात्‌ मन्त्र को 
हम देख-से रहे होते हैं, अनुभव कर रहे होते हैं, मन्त्र को न तो वोल रहे होते 
हैं, न भीतर-ही-भीतर जप रहे होते हैं। यह स्थूल से सूक्ष्म की तरफ़ जाना है। 
इसके बाद चौथी अ्रवस्था आती है, जो 'परा'-वाणी का स्तर कहलाती हैं, इसी 
को तुरीयावस्था भी कहते हैं। इसमें मन्त्र की अनुभूति भी नहीं रहती, श्रानन्द, 
उत्साह, शक्ति मात्र रह जाते हैं, यह अवस्था मन्त्र-जाप, मन्त्र-संकल्प तथा 
भन्त्रानुभूति के परे की भावातीत अवस्था हैं जिसमें ओंकार तथा चेतना एक-रस 
हो जाते हैं, उनमें भेद नहीं रहता । जब चेतना इस अवस्था में पहुँच जाती है 
तब पिंड की चेतना का ब्रह्माण्ड की चेतना से सम्पक हो जाता हैं--यही ब्रह्मा- 
नुमूति या ईश्वर-दर्शन है। 
मन्त्र-जाप का यह अर्थ नहीं है कि साधक दिन-रात मन्त्र का जाप करता 
रहे । जिन लोगों ने दिन-रात मन्त्र-जाप करने की वात की थी उन्होंने भारत को 
निकम्मा बना दिया था। दिन-रात ध्यान लग नहीं सकता। परिणाम यह हुआ 
कि ग्रुढ लोग शिक्षा तो यह देते रहें कि दिन-रात ध्यान करो, ऐसा हो नहीं 
सकता था, न चित्त ध्यान में लगा, न काम में लगा, न परलोक सिद्ध हुआ, न 
यह लोक सिद्ध हुआ । जप की, ध्यान की यह प्रक्रिया नहीं है | ध्यान की प्रक्रिया 
क्या है ? जैसे कपड़े को रंगा जाता है, वैसे घ्यान द्वारा चेतना को रंगा जाता है। 
कपड़ा रंग कर धूप में फंला देते हैं। फैलाते हुए छाया में नहीं फैलाते, धूप में 
फैलाते हैं ताकि जितना रंग उड़ना है उड़ जाय । फिर उसे रंगते हैं, फिर घप 
में फैलाते हैं। इस बार भी रंग उड़ता है, परन्तु पहले से कम | रंगना, फिर धप 
में रंग का उडना--इस प्रक्रिया को करते-करते रंग कपड़ में स्थिर रूप से ह्कि 
जाता है । यही प्रक्रिया चेतता के साथ की जाती है । व्या * फिर छ्म करो, 
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ध्यान करो, फिर छाम करो--घ्यान भ्रीर काम, काम और व्यान--परलोक और 
इहलोक, इहलोक झभौर परन्तोक--परगेश्वर और संसार, संसार और परमेश्वर-- 
इस प्रकार दोनों क्षेत्रों में आने-जाने से चेतना वास्तविकता के जगत्‌ में रहती है 
क्योंकि जैसे परमेश्वर सत्य है वैसे यह जगत्‌ भी सत्य है। संसार के काम करने 
के वाद जब घ्यान में जाभ्रोगे तव विश्व की अ्रथाह चेतता के साथ सम्पर्क में 
गाने के कारण व्यक्ति की चेतता में इतनी शक्ति का संचार हो जायगा, इतना 
उत्साह, आनन्द तथा उल्लास भर जायगा कि भौतिक-जगत्‌ में काम करते हुए 
भी आध्यात्यिक-जगत से प्राप्त किया हमथ्ना श्रानन्द बना रहेगा। तभी तो 
उपतिपदों में जनक आदि राजाओं के विपय में ऐसा वर्णन आता है कि दुनियावी 
काम करते हुए भी उनके हृदय में भगवान्‌ की लो लगी रहती थी। जप का, 
ध्यात का उद्देश्य, तुरीयावस्था की प्राप्ति का लक्ष्य, मानव को संसार से उपराम 
बना देवा नहीं, अपितु सांसारिक-जीवन को भी सफल बना देना है। ध्यान मे 
वेठ्ने पर चेतना एक प्रकार से विश्व-चेतता के डायनेमो के सम्पर्क में आकर 
शक्ति से चार्ज हो जाती है, भर जाती है, उसमें परम-चेतना के सम्पक द्वारा 
भक्ति का ब्ंचार हो जाता है, मानव--आननद, शक्ति, उत्साह, प्रफुल्लता से छत्न- 
छलाने लगता है| यह छलछलाहठ उस तक ही सीमित नहीं रहती, दूसरों को 
भी इसका अनुभव होने लगता है। यह सभी का भ्रनुभव है कि कई व्यक्तियों 
के सम्पर्क में आने से हम भी सूक-रे जाते हैं, कई के सम्पके में आ्ाने से हम 
भी हरे-मरे हो जाते हैं। जो स्वयं हरे-भरे होंगे वे ही तो दूसरों को भी 
हर-भरा बना सकते हैं। जैसे छुस्बक लोहे को छुम्बकित कर देता है, वैसे ही 
विश्व-चेतना के सम्पर्क में श्राकर हमारी चेतना छुम्बकित हो जाती है, फिर बह 
चेतना जिस किसी के सम्पर्क में भ्राती है उसमें भी शक्ति से लबालब भरे हुए 
अपने प्याले, में से कुछ-कुछ हिस्सा वाँटती जाती है । 


8. भिध्या-अध्यात्मवाद 

श्रध्यात्मवाद की यह मिथ्या-धारणा है कि यह संसार असत्य है, यह कि 

,जब तक हम इस संसार से विरक्त नहीं हो जाते, इसे छोड़ नहीं देते, तवतक उस 
आनन्दमय भगवात्‌ के दर्शन नहीं हो सकते। संसार अ्रत्तत्य नहीं है, सत्य है 

भगवान्‌ भी अ्रसत्य नहीं है, सत्य है। हम मकान मे वठ हूँ, मकान सत्य हूं, 

परन्तु मकान के वाहर बग्गीचा है, वह भी सत्य हैं। मकान में बठ कर मकान 

का आनन्द लेना, मकात के बाहर जाकर बगीचे का आनन्द लेना--इन दोनों 

को मिला देते से पूरा आनन्द मिलता है। हसारे सामते एक फूल है । कुल भा 

सत्य है, फूल के भीतर का रस, उसकी सुगंध भी सत्य है। ने हम यही कह सकते 

हैं कि केवल फूल की सत्ता है, न यही कह सकते हैं कि केवल रस या गंध की 
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संक्षिप्त-रूप 'ओ्रोश्म्‌' है; 'स' श्र 'ह” निकल जाने से औो' और 'म्‌' शेप रह 
जाता है। प्राणायाम में ओ३म्‌ का सहारा लेकर इस मंत्र के जाप का शास्त्रों में 
विधान है। इस मन्त्र के जाप में साधक चेतना के चार स्तरों में से गुज़रता है। 
पहले-पहल झ्ोकार का जाप 'वैखरी'-वाणी में होता है। 'वैखरी' का श्रर्थ है-- 
वाणी द्वारा उच्चारण । शुरू-शुरू में ---ओ ३म्‌, शो १म्‌'--इस प्रकार बोल करजाप 
किया जाता है--सौ बार, हज़ार वार, वार-वार। इसके वाद जप 'मध्यमा'-वाणी 
के स्तर में भ्रा जाता है। मध्यमा-वाणी का स्तर वह है जिसमें जप वाणी द्वारा 
बोलने के स्थान में संकल्प के क्षेत्र में श्रा जाता है । इसमें होंठ नहीं हिलते, परव्तु 
चेतना अपने भीतर-ही-भीतर जप में लगी रहती है। तीसरी अ्रवस्था वह श्राती 
है जब चेतना में चंकल्प भी नहीं रहता, वाणी तो बोलती ही नहीं, परन्तु चेतवा 
के भीतर मन्त्र समाने लगता है। उस अवस्था में न हम वाणी से बोलते हैं, न 
भीतर-ही-भीवर जाप करते हैं, जप ही छूट जाता है, परन्तु मन्त्र की अनुभूति- 
मात्र रह जाती है । यह 'पश्यन्ती'-वाणी का स्तर है। पद्यन्ती, श्रर्थात्‌ मन्त्र को 
हम देख-से रहे होते हैं, अनुभव कर रहे होते हैं, मन्त्र को न तो वोल रहे होते 
हैं, न भीतर-ही-मीतर जप रहे होते हैं। यह स्थूल से सूक्ष्म की तरफ़ जाता है । 
इसके वाद चौथी अ्रवस्था आ्राती है, जो 'परा'-वाणी का स्तर कहलाती हैं, इसी 
को तुरीयावस्था भी कहते हैं। इसमें मन्त्र की अनुभूति भी नहीं रहती, झ्रानन्द, 
उत्साह, शक्ति मात्र रह जाते हैं, यह अवस्था मन्त्र-जाप, मन्त्र-संकल्प तथा 
मन्त्रानुभूति के परे की भावातीत अवस्था है जिसमें श्ोंकार तथा चेतना एक-रस 
हो जाते हैं, उनमें भेद नहीं रहता । जब चेतना इस अवस्था में पहुँच जाती है. 
तब पिंड की चेतना का ब्रह्माण्ड की चेतना से सम्पर्क हो जाता है--यही ब्रह्मा- 
नुमूति या ईव्वर-दर्शन है। 
मन्त्र-जाप का यह अर्थ नहीं है कि साधक दिन-रात मन्त्र का जाप करता 
रहे । जित लोगों ने दित-रात मन्त्र-जाप करने की वात की थी उन्होंने भारत को 
निकम्मा बना दिया था। दिन-रात ध्यान लग नहीं सकता। परिणाम यह हुआ 
कि गुरु लोग शिक्षा तो यह देते रहे कि दिन-रात ध्यान करो, ऐसा हो नहीं 
सकता था, न चित्त ध्यान में लगा, न काम में लगा, न परलोक सिद्ध हुआ, न 
यह लोक सिद्ध हुआ । जप की, ध्यान की यह प्रक्रिया नहीं है । ध्यान की प्रक्रिया 
क्या है ? जैसे कपड़े को रंगा जाता है, वैसे ध्यान द्वारा चेतना को रंगा जाता है । 
कपड़ा रंग कर थूप में फैला देते हैं। फंलाते हुए छाया में नहीं फैलाते, धूप में 
फैलाते हैं ताकि जितना रंग उड़ना है उड़ जाय । फिर उसे रंगते हैं, फिर धूप 
में फैलाते हैँ। इस बार भी रंग उड़ता है, परन्तु पहले से कम । रंगना, फिर धूप 
में रंग का उडना--इस प्रक्रिया को करते-करते रंग कपड़े में स्थिर रूप से टिक 
जाता है । यही प्रक्रिया चेतना के साथ की जाती है । व्या * फिर रह करो, 
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ध्यान करो, फिर काम करों--घ्यान और काम, काम और ध्यान--परलोक शोर 
इहलोक, इहलोक और परलोक--परगे श्वर झोर संसार, संसार और परमेदवर--- 
इस प्रकार दोनों क्षेत्रों में आने-जाने से चेतना वास्तविछता के जगत्‌ में रहती है 
क्योंकि जैसे परमेश्वर सत्य है बसे यह जगत भी सत्य है । संसार के काम करने 
के वाद जब ध्यान में जाद्रोगे तव विस्व की अयाह् चेतना के साथ सम्पर्क में 
ग्राते के कारण व्यक्ति की चेतना में इतनी शक्ति का संचार हो जावगा, इतना 
उत्साह, आनन्द तथा उल्लास नर जायगा कि सीदिक-बगत्‌ में काम करते हुए 
भी आध्यात्मिक-जगत से प्राप्त किया झा आनन्द बना रहेगा। तभी तो 
उपनिपदों में जनक आझ्रादि राज़ान्रों के विए्य में ऐसा वर्नन ब्ाता है कि दुनियात्री 
काम करते हुए भी उनके हृदव में भगवान्‌ पी लो कमी रहती थी । जग का, 

ध्याव का उद्देश्य, तुरीयावस्या की प्राप्ति का लब्य, मानव को संसार से उपराम 
वना देना नहीं, अपितु सांसारिक-जीवन को भी सफल बना देना है। ध्यान में 

बैठने पर चेतना एक प्रकार से पिश्य-चेतना के ठायनेसों के सम्पर्क में आ्राकर 

शक्ति से चार्ज हो जाती है, भर जाती है, उसमें परम-चेतना के सम्पर्को द्वारा 
शक्ति का संचार हो जाता है, मानव--श्रानन्‍्द, शक्ति, उत्साह, प्रफालता ने छल- 

छलाबे लगता है । यह छलछलाहट उस तक ही सीमित नहीं रहती, दूसरों को 
भी इसका अनुभव होने लगता है । यह राभी का अनुभव है कि 


कई व्यक्तियों 
क्के सम्पर्क में आने से हम भी सूक-रो जाते हूं, कई के सम्पर्क में आने से हम 

भी हरे-भरे हो जाते हैं। जो स्वयं हरे-भरे होंगे वे ही तो इसरों छो नी 
हर-भरा वना सकते हैं। जँसे छुस्‍्वक लोहे को चुम्बकित कर देता है, वैसे ही 
विश्व-चेवना के सम्पर्क में आ्राकर हमारी चेतना चुम्वकित हो जाती है, फिर बढ़ 
चेतना जिस किसी के सम्पर्क में श्राती है उसमें भी शक्ति से लवालब भरेद्ा 7 


अपने प्याले में से कुछ-कुछ हिस्सा वाँटती जाती है । हे 


नम 


न+ 


8. सिध्या-अध्यात्मवाद 

अध्यात्मवाद की यह . मिथ्या-धारणा है कि यह मा आम 

जब तक हम इस ससार से विरक्त नहीं हो जाते लक सर कप हा थे अर हि ह्‌ दे 

खानन्दमय भगवान्‌ के दशूनत नहीं हो सकल मनन के हा ब्तक हि 

भगवान्‌ भी असत्य नहीं है, सत्य है। हम मकान में 55 # रा सत्य 2 

परन्तु मकान के वाहर वगश्ीचा है वह जी सत्य हे । मकान मे कक दा 
को मिला देने से पूरा आनन्द मित्रता 3 मी कप लैना---इन अं 

सत्य है, फूल के भीतर का रस गठन एक फूल है । फूल 


| उप्तको घन गा क सुगन्न 
फूल का सत्ता न 
हैं कि केवल फू है, न यह ही 
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ही सत्ता है। फूल भर रस, फूल श्रौर गंध दोनों की सत्ता है। इसी प्रकार यह 
संसार सत्तामय है, यह मिथ्या नहीं है, साथ ही संसार रूपी फूल का रस, उसकी 
गंध, उसमें सब्निविष्ट आनन्दमय भगवान्‌--वह भी सत्य है। वेदान्ती लोग संसार 
को माया-मोह तथा मिथ्या-जाल कहते हुए एक भ्रान्त धारणा में पड़ जाते हैं । 
वे संसार को छोड़ने की वात कहते हैं, परन्तु दूसरों से तो संसार क्या छूटना 
था, उनसे भी तो नहीं छटता । तभी श्री शंकराचार्य ने दो शब्दों को गढ़ा-- 
'परमार्थ' में संसार असत्‌ है, 'व्यवहार' में संसार सत्‌ है। श्रसली चीज़ व्यवहार 
है। जब व्यवहार में उसने सत्‌ रहना है, तब परमार्थ की वात व्यर्थ है। यही 
कारण है कि परमार्थ का नाम लेने वालों के जीवन उसी तरह काम, क्रोध, 
वासना से सने दिखलाई देते हैं जैसे श्रन्य संसारी जीवों के । वैदिक-अ्रध्यात्मवाद 
संसार को असत्य नहीं मानता, वह इसे इतना ही सत्य मानता है जितना संसार 
रूपी फूल में आनन्द रूपी रस का संचार करने वाले को सत्य मानता है | वैदिक 
अध्यात्मवादी इस संसार में रहता हुआ श्रपना सम्पके विश्व की आनन्दमयी-सत्ता 
से बनाये रखता है जिससे उसका व्यावह्मरिक-जीवन शक्तिमय, झानन्दमय, 
उत्साहमय, उल्लासमय वना रहता है, शक्ति के खोत से उसके जीवन में श्रानन्द 
का प्रवाह बहता रहता है। 
वेदान्ती लोग संसार को ही मिथ्या नहीं कहते, अपने को भी ब्रह्म कहते हैं । 
उनके अध्यात्मवाद की यह भी मिथ्या धारणा है। मैं अपने को राजा कहता 
फिरूँ और भीख माँगता फिरूँ--इन दोनों बातों में संगति नहीं है । श्रपता देश 
इसलिए क्रियाहीन, शक्तिहीन हो गया क्‍योंकि इस देश में अपने को ब्रह्म कहने 
वालों की टोलियों-की-टोलियाँ उठ खड़ी हुई । अपने को राजा कह देने से कोई 
राजा नहीं वन जाता । इसमें सन्देह नहीं कि हमें सशक्त होना है, आननन्‍्दमय 
होता है, राजा वन कर जीना है, परन्तु इसका तरीका यह नहीं है कि हम अपने 
को ब्रह्म कहने लगें, राजा कहने लगें। इस रास्ते पर चल कर देश का संत्यानाश 
हो गया, भिखारियों की मण्डलियाँ दर-दर भीख माँगने लगी। इसका सही 
रास्ता तो यही है कि हम अश्रपना सम्बन्ध उस आनन्दमय से जोड़ें । रेल का 
डिब्वा जब इंजन से जुड़ता है तब 50-60 किलोमीटर की रफ़तार से दौड़ने 
लगता है । इसीप्रकार जब ध्यान द्वारा हमारी चेतना का सम्पर्क तुरीयावस्था में 
पहुँच कर आनन्द की ज्लोत विश्व-चेतना से होगा, तव हमारी चेतना भी झ्रानन्द 
से लवालब भर उठेगी, हममें आनन्द छलकने लगेगा, वह श्रानन्द हम तक ही 
सीमित नही रहेगा, जो भी हमारे सम्पर्क में आयेगा वह भी आानन्दमय हो 
जायेगा । तब हम संसार को मिथ्या और अपने को ब्रह्म या राजा नहीं कहते 
फिरेंगे, दूसरे भी हमें राजा ही अनुभव करेंगे, तव हम संसार को मिथ्या कह कर 
उससे उपराम नहीं हो जायेगे, तव हम संसार को यथार्थ मान कर उसका शासन 
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करेंगे, संसार को जिधर चाहगे चलाएंगे। चुम्वक के सम्पर्क में आने से लोहा 
चुम्वक हो जाता है, ध्यान द्वारा श्राननद के स्लोत के साथ जुड़ जाने से भानव 
आतन्दमय हो जाता है । 


9. यथार्थ-ग्रध्यात्मवाद 


हमारा दृष्टिकोण एकांगी है। भौतिकवादी लोग, चाहे पूब॑ के हों चाहे 
परिचम के हों, सिर्फ़ इस दुनिया में रमे रहते हैं, भौतिकवाद का नारा लगाये 
फिरते हैं, अध्यात्मबादी सिर्फ़ परलोक की वात करते हैं। ये दोनों दृष्टियाँ 
एकांगी हूँ, अयथार्थ हैं। सर्वागीण तथा यधार्थ-र्राष्ट यह है कि संसार भी सत्य 
है, ब्रह्म भी सत्य है, इन दोनों को आपस में लड़ाने के स्थान में इन दोनों के 
मेल से ही जीवन का सीधा रास्ता बनता है । सर्वागीण-दष्टि यह है कि मानव 
की स्वल्प-चेतना ध्यान द्वारा चेतना की (तुरीयावस्था” या बाणी के 'परा-स्तर' 
पर पहुंच कर अव्यक्त विश्व-शक्ति के तेजोमय शक्ति-पुंज सबच्चिदानन्द के सम्पर्क 
में ब्राकर शक्ति का संचय करे और आधिभौतिक जगत्‌ में श्राकर, सशक्त होकर, 
भांसारिक-जीवन को सफल बनाएं । हर समय अब्यात्म में डूबे रहता सांसारिक 
लोगों को निकम्मा वना देता है। वाम ले, परन्तु काम करे। स़िफ़ नाम ही 
लेते रहने से काम नहीं होता, सिफ़े काम ही करते रहने से काम करने की शक्ति 
ही नहीं रहती । नाम द्वारा शक्ति का संचय करता, और संचित-शक्ति से काम 
में लग जाना--यही सही रास्ता है। हम कुछ देर के लिए खजाने में जाते हैं, 
पहाँ से धन लेकर दिन-भर वाज़ार में काम करते हैं, इसी से दुनिया के कारो- 
पार चलते हैं। अगर हम खज़ाने में ही बन्द रहें तो वेकार, अश्रगर खजाने से 
पैसे लिए बिना बाज्ञार में कारोबार के लिए चले जाएँ तो बेकार । ध्यान में 
वेंठता खज़ाने में जाना है, ध्यान के बाद काम में लग जाना वाज़ार में जाना 
है। खज़ाने में जाओ ओर वाज़ार में आश्रो, नाम लो परन्तु उसके बाद काम 
करो, ध्यान में बैठो और शक्ति संचित कर संसार के व्यवहार को चलाओ-- 
ही सर्वागीण-्ष्टि है, यही यथार्थ वैदिक-अध्यात्मवाद है, इसी की घोषणा वेद 
में 'तेन त्थक्तेन भृंजीया:' कह कर की गई है--संसार का भोग करो, परन्तु 
आन रखी कि भोग ही सब-कुछ नहीं है । 
.. दम कहते हैं कि संसार के विपयों के खिचाव इतने प्रवल हैँ कि ध्यान में 
ण ही नहीं जाता | ध्यान में बठते ही दुनिया की वातें चेतता-पठल पर सिनेमा 
के चल-चित्रों की तरह खिंचने लगती है। हम कैसा ही प्रयत्व करें, चेतना उनसे 
हेटती ही नहीं । ध्यान के विज्ञान के पास इसका भी समाधान है। इसका समाधान 
पह है कि चेतना को विपयों से खींचना नहीं है। कैसे खिंचेगी ? यह कैसे हो 
पकता है कि जो सांसारिक-विपय चेतना को दिन-रात घेरे रहते हैं उनकी तरफ़ 
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हम ध्यान न दें ? जब हम उतकी तरफ़ ध्यान न देने को बात सोचने लगते हैं 
तव तो वे और प्रबल हो उठते हैं। इसका उपाय यही है कि इन विषयों के 
समकक्ष इनसे प्रवल कोई विपय चेतना के सामने रख दिया जाय । अगर 
भोमवत्ती का प्रकाश हो रहा हो, तो विजली के प्रकाश से यह दव जाता है, रेडियो 
चल रहा हो तो उधर तो ध्यान वरबस जाता है परन्तु श्रगर उससे अधिक मधुर 
संगीत की तान छेड़ दी जाय, तो रेडियो चलता रहेगा परन्तु ध्यान उससे अपने- 
आ्राप हुट जायगा । चेतना को संसार के विपय घेरे रहते हैं इसले कोई इन्कार 
नहीं कर सकता, परव्तु हाँ--अगर चेतना के सम्मुख इन विपयों से प्राप्त होने 
वाले आनन्द से भी प्रवल विश्व-चेतना के सान्निध्य का श्रानन्द रख दिया जाय 
तो बरवस उसके ध्यात का केन्द्र संसार के विषय न होकर विश्व-चेतना हों 
जाएगी --बयोंकि विपयों के आनन्द और चेतना के आनन्द की तुलना में विपयों 
का आनन्द क्षणिक दीखने लगेगा । चेतना की यह स्थिति 'तुरीयावस्था' या 
परा-स्तर! पर पहुँचने पर ही हो सकती है । 


0. चेतना के विषय से सनोविश्लेषणवाद का पद्चचात्य-विचार 

चेतना के सम्बन्ध में भारतीय-दर्शनों की जिस विचारधारा का हमने उल्लेख 
किया उससे मिलती-जूलती विचारधारा का युरोप में फ्रॉयड (856-839) ने 
सिद्धात्त प्रतिपादित किया जिसे 'मनोविश्लेषणवाद' (8ए०॥०-व३्धाएक्व5) कहा 
जाता है। 892 में उसने जिस सिद्धान्त का प्रतिपादन किया उसका रूप यह 
था कि चेतना का अध्ययन हमें वतलाता है कि हमारी 'सचेतनावस्था' ((0780- 
०५७४ 5६88०) से गहरी एक दूसरी चेतना है जिसे उसने अचेतनावस्था' (छा्- 
००॥52०७५ ४६88) का नाम दिया। हग्धरी सचेतवावस्था के नीचे, गहराई में एक 
ऐसी 'अवेतनावस्था' है, जैसे समुद्र के पानी की ऊपरी सतह के नीचे गहरा 
पानी होता हैं। सचेतनावस्था पानी की ऊपरी सतह है, अचेतनावस्था इस ऊपरी 
सतह के नीचे गहरा पाती हैं। उसका कहता था कि 'सचतन' तथा 'अचेतन' के 
वीच में 'अवचेतनावस्या' (35009-0०7४८४०८४ ५७6) है जो इन दोनों को मिलाती 
है । इस विचार को यूं भी प्रकट किया जा सकता है कि मानों समुद्र में एक 
ग्लेशियर पड़ा है । ग्लेशियर वर्फ़ के उस विशाल-खण्ड को कहते हैं जो पहाड़ 
से बह कर समुद्र में श्रा पड़ता है। इसका वहुत ही थोड़ा हिस्सा पानी के 
ऊपर दिखलाई देता है, वहुत बड़ा हिस्सा पानी में ही डवा रहता है । चेतना 
मात्रों इसी प्रकार का ग्लेशियर है। ग्लेशियर का थोड़ा-सा हिस्सा पानी की सतह 
पर दीखता है, उस्ती की तरह हमारी चेतना का थोड़ा-सा हिस्सा ही हमारे 
अनुभव में झाता हैं, इसी को 'सचेतन' ([॥४ ००॥5०००५) कहा जाता हैं; 
ेशियर का तीन-चौथाई से अधिक हिस्सा पाती में डूबा रहता है, इसी को 
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अचेतन' (पृ॥७ घा००॥५००७७) कहा जाता है ; ग्लेशियर का कुछ हिस्सा 
पानी की सत्तह को कुछ ऊपर से कुछ नीचे से छता है, इसी को 'अव-चेतन' 
(॥0 $४७-००॥४००४५४) कहा जाता है । मनोविश्लेषणवाद के श्रनुसार हमारी 
चेतना का बहुत बड़ा भाग पानी में ड्व रहे ग्लेशियर दी तरह 'अवचेतना' तथा 
अचेतना' के रूप में हमारे भश्रनजाने हममें बना रहता है । 

(क) सचेतन, अआवर्चेतन तथा श्रद्ेतत ((०इ००घ५, 9७७-००॥5००७5, 
(0075७ ०७४)--सचेतन! ((०॥६०४०७५), अ्रवचेतन' (5ए09-८०॥5८ं०घ७) 
तथा अचेतन' ([7॥00०75००४५) में क्या भेद है ? पहले तो हमें 'सचेतन” तथा 
अचेतन' में भेद समझ लेना चाहिए क्योंकि यही दो मुख्य हैं, 'अवचेतन' तो इन 
दोनों के बीच का रास्ता है। फ्रॉयड का कहना है कि मनुप्य में कई तरह के 
विचार रहते हैं। कई विचार ऐसे हैं जिन्हें हमारा समाज वर्दाश्त कर लेता है, 
उन विचारों के लिए माता-पिता या समाज का कोई वन्धन नहीं होता | कई 
विचार ऐसे भी होते हैं जिन्हें हमारे माता-पिता पसन्द नहीं करते, न हमारा 
समाज उन्हें पसन्द करता है । जिन विचारों को हमारे माता-पिता, अभिभावक 
तथा समाज पसन्द करते हैं, वे हमारे 'सचेतन” ((!०75००४७७) में रहते ही हैं, 
परन्तु जिन विचारों को हमारे माता-पिता या समाज पसन्द नहीं करते, वे मन 
में तो उठते ही रहते हैं, उनका क्या होता है ? फ्रॉयड का कहना है कि बस, वे ही 
“विचार अचेतन' ((॥००॥इ००७७) में जाकर जमा हो जाते हैं, और 'स्चेतन' 
के लिए मानो लुप्त हो जाते हैं । हम अपनी तरफ़ से तो मानो उन विचारों को 
मन में से धकेल कर बाहर फेंक देते हैं, परन्तु ऐसा होता नहीं है। वाहर चले 
जाने के वजाय वे चेतना के अन्तर-स्तल में जा बैठते हैं, 'अचेतन-स्तर' में जा 
छुपते हैं। हम समभते हैं कि हमने उन्हें निकाल दिया, परन्तु निकल जाने के 
वजाय वे अन्दर गड़ कर बैठ जाते हैं। जव हम माता-पिता, समाज तथा भ्रभि- 
भावकों द्वारा ग्रमान्‍्य उन अनुचित, अश्लील, गन्दे विचारों को जो वाहर के 

वातावरण से हमारे मन में प्रवेश करते हैं इच्छापूवंक दवाकर “अचेतना” के 
कड़ाघर में धकेल देते हैं, तव इस मानसिक-प्रक्रिया को मनोविश्लेषणवाद की 
परिभाषा में 'दमन' (5फएा०४४०४) कहा जाता है; ये दवे हुए विचार 
भीतर से वाहर आने के लिए अकुलाने लगते हैं, ये गन्दे विचार 'अचेतन' के 
भीतर जाकर मरते नहीं, उनकी क्रियाशीलता वढ़ जाती है । जिस विचार को 
दवाया जाय, वह बाहर निकलने के लिए जोर लगाता ही है, भ्रमर नहीं निकल 
सकता तो भीतर वेचेनी पैदा करता है, इसी से तन्त्रकीय-रोग (]२९४7४०७$ 
675०3४९५) पैदा हो जाया,करते हैं । दवाया हुआ्ला गन्दा विचार मरा नहीं, क्रिया- 
शील है, वाहर निकलने के लिए जोर मार रहा है, परन्तु वाहर 'सचेतन-मन' 
((८०5०४०४६ 700) में आने के लिए उसे 'अवचेतन-मन! (5प्०/-00750005 
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770) में से गुजरना पड़ता है । क्योंकि यह विचार गन्दा है, ग्रइ्लील है, इसलिए 
'अवचेतन' जो अचेतन को सचेतन और सचेतन को अचेतन से मिलाने की सीढ़ी 
है, वहाँ एक 'अवरोधक' (०४३०7) बैठा है, जो गरत्दे विचारों को अपने भन्दे रूप 
में ग्राने नहीं देता, उन्हें फिर भीतर धकेल देता है, उनका 'दमन' (5099765#07॥) 
कर देता हैं। परिणाम यह होता है कि ये गनन्‍्दे विचार अ्रपत्ती शक्ल बदल कर 
दूसरे रूप में सवेतन में आने का प्रथत्न करते हैं। स्वप्न में यही होता है। हमारे 
अचेतन' में दवे हुए विचार भिल्त-भिन्‍तर रूप धारण कर स्वप्तों में विचरते हैं । 
कृल्पता कीजिए कि एक व्यक्ति किसी विवाहिता-स्त्री के प्रेम-पाश में फँस गया। 
यह विचार ऐसा है जिसे समाज सहन नहीं करता । हमारा मन इसे 'अचेतन' 
में बकैल देता है, इसका 'दमन' (809[7०४आ०॥) करता है | यह विचार मरता 
तो नहीं, अवेतन से बाहर निकलने की कोशिश करता है, अपने गत्दे रूप 
में तो 'अवरोधक' (08॥$07) इसे निकलने नहीं देता, इसका 'दमन' (50799788- 
भंग) कर देता है, ऐसी हालत में यह गन्दा विचार या तो जाग्रत में जब 
अवरोधक' पहरा दे रहा होता है अपना रूप बदल कर 'सचेतना' में किसी 
बीमारी भ्रादि की शक्‍ल में प्रकठ होता है, या जब अवरोधक'-झूपी पहरेदार 
मनुष्य के सो जाने पर छुट्टी ले लेता है, तव वह उस विवाहिता-स्त्री से स्वप्न 
में प्रेम कर लेता है । चेतना में जब ये थ्रनुचित तथा गन्दे विचार दव जाते हैं, जब 
उन्हें भेस बदल कर या बिना किसी भेस बदले श्रचेतन के कंदखाने में से बाहर 
विकलने का अवसर नहीं मिलता, तव व्यक्ति या तो मानसिक-सन्तुलन को 
खो बैठता है, या उसके भीतर मानसिक-तनाव (875075) उत्पन्न हो जाते 
हैं | मनोविश्लेपणवाद का कहना है कि जब रोगी को पता चलन जाय कि उसका 
मभानसिक-असन्तुलन या मानसिक-तनाव किस परिस्थिति में मनोभाव को दबाने 
से हुआ है, किस परिस्थिति के दमन से उसे मानसिक-कष्ट हुआ है, तब उसके 
ज्ञानमात्र पे उसका रोग जाता रहता है। इसीलिए मानसिक-रोगों का इलाज 
करने के लिए मतोविश्लेषणवाद का सहारा लिया जाता है । 
ऊपर हमने जो लिखा उसे दूसरी तरह भी समझाया जा सकता है। हमारी 
चेतना की, तुलना के लिए, कल्पना कीजिए कि हम एक ऐसे मकान में रहते हैं 
जिसमें एक तहखाना है, तहल्ाने के ऊपर एक मकान बना हुआ है। एक परिवार 
नीचे तह॒ख्ाने में रहता है, दूसरा तहखाने के ऊपर बने मकान में रहता है । 
दोनों परिवार अ्रलग-अलग हैं । ऊपर के मकान में जो परिवार रहता है, वह 
सभ्य है, युझ्निक्षित है, सदाचारी है, सफ़ाई-पसन्द है, साफ़-सुबरे कपड़े पहनता 
हैं, भला तो हूँ ही, दूसरों के सामने भी भला लगना ही पसन्द करता है । श्से 
मन की 'स्चेतनावस्वा' ((०75००४5 586) का प्रतिनिधि सम्किएं | अ्रव 
आइये तहखाने के भीतर । वहाँ गन्दे, अश्लील जोग रहते हैं, परिचार उनका 
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बहुत बड़ा है, हो-हल्ला मचाते रहते हैं, अपने स्वार्थ के सिवाय उन्हें कुछ सूकता 
नहीं । सब तरह के काम-क्रोध-लोभ-मोह के वे शिकार हैं, निर्लज्जता उनका 
स्वाभाविक भुण है। उनकी हर समय यह इच्छा बनी रहती है कि वे अपनी 
काल-कोठरी को जिसमें न हवा, न पाती, न प्रकाश है, छोड़कर ऊपर के मकान के 
लोगों के बीच आएँ, उनसे मिलें-जुलें और इस प्रयत्न में वे हुरसमय जी-तोड़ प्रयत्न 
करते रहते हैं। इस तहखाने तथा उसमें रहने वालों को मन की अचेतनावस्था' 
((प007500७5$ 58(0) का प्रतिनिधि समकिए । ऊपरी मकान तथा तहखाने 
को मिलाने वाला एक स्थल है जिसमें से गुज़र कर तहखाने के लोग ऊपर के 
मकान में जबर्दस्ती आ घुसने की कशमकश कर रहे हैं। इस स्थल को 'सचेतन' 
तथा '“अचेतन” को मिलाने वाली मन की “अव-चेतनावस्था” (5प0-०णाइशंणा5 
8(8८) समभिए । इस स्थल पर एक पहरेदार तैनात है जो आने वालों के टिकट 
देखकर ही योग्य व्यक्तियों को आने देता है, नहीं तो सबको पीछे घकेल देता है ॥ 
इस पहरेदार को 'अवरोधक' (2८४5०7) समभिये । पहरेदार जब जागता होता है 
तब भेस बदल कर कुछ तहखाने वाले बाहर निकल आते हैं, कुछ तब निकल 
आते हैं जब पहरेदार रात को सो जाता है ; जो वाहर नहीं निकल सकते वे 
भीतर ऊधम मचाते रहते हैं। इसी को मानसिक-असन्तुलन, मानसिक-तनाव 
समभिये । 
(ख) इड, ईगो, सुपर-ईगों ([0, 280, $09०-१४०)--चेतना के विषय 
में जैसे फ्रॉयड ने 'सचेतन' ((०४४००४७७), 'अवचेतन” (509-८००॥5०४०७५) तथा 
अचेतन' ((079८०75००७७) शब्दों का प्रयोग किया है, वैसे चेतना के विषय में 
ही उसने इड, ईगो तथा सुपर-ईगो (06, 080, $079०7-280) शब्दों का प्रयोग 
किया है । ये क्‍या हैं ? 'इड'-शब्द का प्रयोग उन प्रसुप्त तथा दवी हुई इच्छाश्रों 
के लिए किया गया है, जो 'अचेतना के क्षेत्र! (8768 ० (76 ए7००750००७५) 
में छिपी हुई पड़ी रहती है । हमें इनका ज्ञान नहीं रहता, परन्तु वे वहाँ पड़ी 
बाहर निकलने के लिए कुलबुलाती रहती हैं। अचेतना' तथा “इड' में क्या भेद 
है ? अचेतना' तो उस क्षेत्र का, चेतना की उस अवस्था का नाम है जिसे 'अज्ञात' 
कह सकते हैं, 'इड” उस वस्तु-जात का, उस तत्त्व का नाम है जो अज्ञात में रहता 
है। 'इड' हमारी अतुप्त, अहलील, गन्दी वासनाओं के पुंज का नाम है जो चेतना 
के अचेतन', अज्ञात-क्षेत्र में मुंह छिपाये पड़ी रहती हैं और 'स्चेतन', ज्ञात-क्षेत्र में 
आने के लिए जोर मारती रहती हैं। उतका इस प्रकार जोर मारते रहना ही 
हमारे मन में असन्तुलन, तनाव आदि उत्पन्न करता है। मनुप्य की वासनाओ्रों 
के ढेर को जिसमें बुद्धि काम नहीं करती, 'जो अचेतन में, अज्ञात में अरस्त-व्यस्त 
पड़ी रहती हैं 'इड' संज्ञा दी गई है। 'इड' के वाद दूसरी सत्ता ईयो' की है । 
फ्रॉयड का कहना हैं कि 'इड' का क्षेत्र तो अचेतन ([770078०००७) है ; ईगो” 


चेतना ]3] 


प(लिग-सम्बन्धी विचार जन्मते ही उत्पन्न हो जाते हैँ । वालक अपनी माता के प्रति 
खिंचता है, बालिका अपने पिता के प्रति । बालक के माता के प्रति श्लौर वालिका 
के पिता के प्रति खिंचाव को फ्रॉयड ने लिग-सम्बन्धी खिचाव कहा है । फ्रॉयड 
के मत में बच्चे की प्रत्येक क्रिया का आधार 'काम-लिप्सा' ((.000) है। भंगूठा 
चूसता, पेशाव करना, मल त्यागना---उसी -'काम-लिप्सा' के भिन्न-भिन्न रूप हैं । 
फ्रॉयड के इस मत से उसके साथी एडलर (870-937) का मत विल्कुल 
भिन्‍त था। एडलर का कहना था कि फ्रॉयड का यह मत कि मानव की 
प्रारम्भिक-क्रियाओं का आधार 'काम-लिप्सा' है, ग़लत वात है| एडलर ने कहा 
कि काम-लिप्सा का जीवन में मुख्य-स्थान तो है, परन्तु वह जीवन की सर्वेसर्बा 
नहीं; जीवन में मुख्य-स्यात, जीवन का सव से बड़ा श्रावेग 'शक्ति प्राप्त करने की 
अभिलापा'---स्वाग्रह-(8७(-४४5०४४० [ए॥ए7॥5० या ल्‍ग] ६० ए०फ८) 
है। इसी आवेग के परिणामस्वरूप किसी व्यक्ति में परिस्थितियों के कारण अ्रपने 
को वड़ा समभने की---'श्रेष्ठता-मनोग्रन्यथि ---(8709०7070 ८०799]6:) या 


छोटा समभने की--हीनता-मनोग्रन्थि---(90ए ०77 ००॥9|०४) वन 
जाती है। 


॥0, शास्त्रीप-विचार तथा मनोविश्लेषणवाद की तुजना 

(क) 'सचेतव', 'अवचेतन', 'अचेतन'---इन तीन के विचार के साथ “जाग्रत', 
'स्वप्न', 'सुधुष्ति', 'तुरीय' एवं 'येखरी', 'मध्यमा', 'पश्यच्ती', 'परा! इन चार के 
विचार की तुलना--फ्रॉयड ने चेतना की सचेतन, श्रवचेतन, तथा अचेतन---इन तीन 
अवस्थाग्रों का वर्णन किया है | माण्ड्क्योपनिपद्‌ में चेतना की चार अवस्थाओं का 
वर्णत है--जाग्रत, स्वप्न, सुपुप्ति तथा तुरीय; पतंजलि मुनि ने वाणी के 
चार स्तरों का वर्णन किया है--वैखरी, मध्यमा, पश्यन्ती तथा परा । हम इस 
अकरण के प्रारम्भ में देख आए हैं कि फ्रॉयड की स्चेतनावस्था (0०४8० ०४७ 
50808) उपनिपद्‌ की जाग्रतावस्था है; फ्रॉयड की अ्वचेनावस्था (5900078००॥५ 
5६86) उपनिपद्‌ की स्वप्नावस्था हैं; फ्रॉयड की अ्रचेतनावस्था ([ग]007800प५ 
588) उपनिपद्‌ की सुपुप्तावस्था है। प्रत्येक विद्वान का अपने मन्तव्य को प्रकट 
करने का अपना-अपना तरीका, अपने-अपने दुण्टान्त होते हैं, परन्तु यह स्पष्ट है 
कि फ्रॉयड द्वारा प्रतिपादित 'सचेतन', अवचेतन” तथा अचेतन” उपनिपद के 
जाग्रत', स्वप्न तथा सुपुप्ति' के विचार को ही प्रकट करते हैं। इनमें भेद केवल 
इष्टि का है । फ्रॉयड ने चेतना की इन तीन अ्रवस्थाओं का वर्णन मानव के 
व्यवहार को समभने-समझााने के लिए किया है क्योंकि पाह्चात्य-विचारधारा 
मनुष्य के भौतिक-जीवन तक ही अपने को सीमित रखती है। उपनिपद ते चेतना 
की तीन अवस्थाओ्ों की जगह उसकी चार अवस्थाओं का चर्णन किया है जिनमें 
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तीसरे पड़ाव पर अ्रठक गए हैं, भारतीय-विचारक चौथे पड़ाव पर पहुँच गए हैं। 
इन दोनों के श्रध्ययत का परिणाम यह हुआ है कि पश्चिम का मनोवैज्ञानिक जिसने 
मनोविश्लेषणवाद को जन्म दिया अचेतता (ए॥005०ं०७४) के कीचड़ की 
दलदल में फेस गया है, उसे उस दलदल की ही जाँच करना है, भारत का मतो- 
वैज्ञानिक भी जिसने अध्यात्मवाद को जन्म दिया 'अचेतन' (00080 ०5) 
तक पहुँचा है, परन्तु वहाँ अटक जाने के स्थान में उसे लाँघ कर पिंड तथा 
सह्याण्ड की चैतन्य-शक्ति की खोज में वह आगे निकल गया है। 

फ्रॉयड का यह कथन कि सेक्‍्स' तथा 'काम-लिप्सा' (8७६ ४06 74900) 
से मानव की सब वासनाओं का उदय होता है कोई नई खोज नहीं है । भारत 
के दा्शनिकों ने मानव की मानसिक-रचना में (पुत्रैपणा” को प्रथम स्थान दिया 
है | भेद इतना ही है कि फ्रॉयड ते एक भौतिकवादी भरे शब्द का प्रयोग किया 
है, इस भावना को 'लिविडो'---काम-लिप्सा'--(8.७४)--कहा है, भारतीय 
ऋषियों ने इसके लिए अध्यात्मवादी-शब्द का प्रयोग किया है, इस भावना को 
'पुत्रपणा' कहा है, आ्रधारभूत वात एक ही है। जहाँतक इस भावचा में 'सेक्स' 
(8०४) -- लिग--का सम्वन्ध है, वैदिक-विचाधारा यह है कि काम-वासना. तो 
सब में होती ही है, परन्तु मातव का घ्येय इस वासना के कीचड़ में फेंसने के 
स्थान में तुरीयावस्था में पहुँचता है जिससे ज्ञान की श्रग्नि द्वारा ये वासनाएँ 
भस्म हो जाएं । फ्रॉयड वासनाओं के स्वरूप को देखता है, वैदिक-मनोंविज्ञान 
उनके स्वरूप को देख कर उन्हें भस्म करते की, ज्ञानात्ति द्वारा जला देने की 
बात करता है । 

(ख) इड, ईगो, सुपर-ईगो के साथ श्रहुंका र, चित्त, मन, बुद्धि की तुलना-- 
सनोविश्लेषणवाद के सिलसिले में हम लिख आए हैं कि फ्रॉयड ने चेतना के 
प्रकरण में 'अचेतव' ((त्ञए०75७०७५) का 'इड (4) से, 'अवचेतन' तथा 
'सचेतन' ($ए०9-०0750 ०00५ 2॥र्त ००05०७०४७) का 'ईगो' (880) से तथा 'पूर्ण- 
सचेतन” का सुपर-ईगो' ($४7००--४४०) से सम्बन्ध जोड़ा है। यहाँ पर भी 
फ्रॉयड ते तीन सत्ताञ्रों का उल्लेख किया है, भारतीय-दर्शेन में चार सत्ताश्रों का 
उल्लेख है। फ्रॉयड का कथन है कि “इड' में प्रेरणा का जो ख्लोत है वह “लिविडो' 
(4000) है, 'सेक्‍्स' (86%) है । हमने लिखा था कि इस वात से एडलर सह: 
मत नहीं रहे । एडलर, फ्रॉयड के समकक्ष, उसके साथ काम करने वाले विद्वान 
थे, वे इस वात को मानने के लिए तैयार नहीं थे कि जीवन का स्रोत 'काम- 
लिप्सा' (0990) से ही प्रभावित होता है। 'काम-लिप्सा! का जीवन में 

मुख्य स्थान है, परन्तु यह जीवन में अन्त तक नहीं वती रहती, समय आता 
हैं जब यह चष्ट हो जाती है । एडलर के कथनानुसार आत्म-गौरव या आत्मा- 
सिभान की भावना जीवन में शुरू से पायी जाती है, अन्त तक बनी रहती है । 
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बनता है । सांख्य के अन्तःकरण चतुष्टय में जो 'मन' तथा “बुद्धि! हैं, वे फॉयड 
के 'उच्च-अन्त:करण' (509०८-०९४०)--पर-+-भहम्‌---कै प्रतिनिधि हैं । इस 
प्रकार हमने देखा कि 'इड' अचेतन का 'अहंकार' है, 'ईगो' अवचेतन तथा सचेतन 
का 'चित्त' है, 'सुपर-ईगो' ज्ञात-चेतना का 'मन तथा बुद्धि! है । संक्षेप में, 'इड'- 
“ईगो-'सुपर-ईगो' सांख्य के भ्रन्त:फरण चतुप्टय---श्रहंकार, चित्त, मन-बुद्धि--के 
ही समान हैं। इस विवरण में फ्रॉयड तथा सांख्य में भेद यह है कि फ्रॉयड इंड 
तथा लिबिडो को मानता है, सांख्य इड तथा लिविडो की जगह एडलर के 'स्वाग्रह' 
(30(४६४८:४०॥) के सिद्धान्त से मिलते-जुलते अहंकार'-तत्त्व को मानता है। 
(ग) 'काम-लिप्सा! तथा 'शक्ति प्राप्त करने की श्रश्िलाषा' (स्वाग्रह) के 
विचार के साथ पुत्रेषणा, लोकंपणा तथा वित्तंषणा के शास्त्रीय सिद्धान्त की 
तुलना---फ्रॉयड के मनोविश्लेषण के सिद्धान्त का श्राधार 'इड' या 'लिविडो' है) 
“इड' या 'लिविडो' का आधारभूत भाव 'काम-लिप्सा' है। फ्रॉयड का कथन है 
कि जीवन में मानसिक-विकास का प्रारम्भ काम-लिप्सा से होता है। बच्चा 
जन्मते ही कामी होता है | 'लिविडो'-शब्द 'का अंग्रेज़ी में अर्थ व.प50 है-- 
“लस्ट' अर्थात्‌ काम। शास्त्र में भी कहा है--'फामस्तदग्रे समवतंत'--शुरू-शुरू 
में “'काम' ही था। उपनिपद्‌ में वर्णन पाया जाता है---'सो5कासयत्‌ (वृहृदारण्यक, 
-4)--उसने “कामना' की। शास्त्रों में श्रन्यन्न भी तीन एपणाओ्ों का उल्लेख 
है। 'एपणा' का अर्थ है--मनुष्य को प्रेरणा देने वाली मानसिक-शक्ति । अंग्रेज़ी 
में एपणाश्रों' को (8०४ कहा जा सकता है। फ्रॉयड के मत में जीवन की प्रेरणा 
का स्रोत, वह स्रोत जिसकी वजह से वह क्रियाशील होता है, इड है, लिबिडो है, 
काम-लिप्सा है, सेक्‍स है। भ्रगर “लिबिडो' के अर्थ को सेक्स (5०0) तक ही 
सीमित न रखा जाए, तो श्ञास्त्रीय-सिद्धान्त के अनुसार यह कहना अनुचित न 
होगा कि मानव के व्यवहार की प्रेरणा का आधार 'काम' ही . है। इसी को' 
शास्त्रों में तीन एपणान्रों का नाम दिया गया है, जिनमें से प्रथम 'पुत्नैषणा' है। 
एक तरह से पुत्रैपणा ही इड है, लिविडो है । परन्तु हम पहले ही देख आए हैं 
कि फ्रॉयड. का समकक्ष, उसका साथी एडलर कहता था कि “'लिविडो' जीवन का 
उतना ग्राघारमूत्त तत्त्व नहीं है जितना अपने को बड़ा समभने या बनाने की 
अभिलाया जिसे उसने 5ल-४६४४९४४०7---स्वाग्रह'---कहा है । हर-कोई “मैं-पन' 
का शुरू से ही शिकार होता है । काम-लिप्सा तो अ्रन्त तक नहीं वनी रहती, *मैं 
पन” जीवन के प्रारम्भ से शुरू होता है, जीवन के अन्त तक बना रहता है । 
इसको सांख्य की परिभाषा में अहंकार” कहा गया है, एघणाश्रों की शब्दावली 
में इसे 'लोक॑ंपणा कहा गया है। ऐसा लगता है कि हमारे शास्त्रों की दृष्टि में 
फ्ीयड तथा एडलर का कथन एकांगी, है, इन दोनों के कथनों को मिला देने से 
ही चेतना का ठोक-ठीक ज्ञान हो सकता है। चेतना के निर्माण में 'इंड'--_ 
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बड़ा है, महान्‌ है-- यह विश्व का संहार भी कर सकता---'विश्वहा-- है, इस- 
लिए है काम ! तुझे नमस्कार है । उपनिपद्‌ में भी लिखा हे---'सो:कामयत्‌' । 
यह 'काम-शब्द सेक्‍स का सुचक तो है ही, “काम का अर्थ कामना होने के 
कारण इसका अ्र्य सेक्‍स से कुछ अधिक भी है । फ्रॉयड ने नी 'लिविडो'-शब्द 
को सेक्‍स तक सीमित रखने के स्थान में कुछ व्यापक वनाने का प्रयत्न किया है । 
इसी प्रकार “अहंकार -शब्द का प्रयोग एडलर के 'स्वाग्रह' (5०-955८४००) 
का सूचक है | मनुष्य में ये दोनों एपणाएँ हँ--इन एपणाओं से मानव का व्यव- 
हार चल रहा है। भारतीय-श्षास्त्र फ्रॉयड तथा एडलर से कुछ आगे की नी बात 
सोचते हैं । उनका कहना है कि 'कार्मा (॥900) तथा 'स्वाग्रहँ ($0॥ 855९- 
४०४)--इन एपणाश्रोों में से सिर्फ़ एक को जीवन में प्रेरणा देने का नल्लनोत मानने के 
स्थान में जीवन में प्रेरणा देने वाले उक्त दो के अलावा तीन ल्लोत मानने चाहियें, 
जिनमें से तीसरा प्रेरक-लोत “परिग्रहण-एपणा' (068 ई07 &८वणंत्र/00) 
है। मनुष्य में सिर्फ़ "काम की ही नहीं, अहंकार की ही नहीं, 'परिग्रहण--- 
संग्रह--की भी एपणा है, इन तीन प्रेरकों--तीन आवेगों-- तीन एपणाओं से 
प्रभावित होकर यह्‌ मानव-जीवन चल रहा है। शास्त्रों में काम की एपणा को 
'पुत्रपणा', परिग्रहण की एयणा को 'वित्तैपणा' तथा श्रेप्ठता-प्राप्ति या अ्रहंकार 
की एपणा को “लोक॑पणा' कहा गया है | 

एपणाएँ तो वरसात की वाढ़ की तरह हर व्यक्ति के भीतर उमड़ा करती 
, इन्हीं से मनुप्य परेच्चान रहता है | ये जहाँ मनुप्य के व्यवहार की प्रेरणा-न्नोत 
/ वहाँ उसकी परेशानियाँ भी यही हैं । इत एपणाओं को तुप्त भी किया जाय, 
इनका शिकार होते से बचा भी जाव--इन से कंसे निपटा जाय---बह फ्रॉयड 
की समस्या थी, यह एडलर की समस्या थी, भारतीय-ऋषियों के सम्मुख भी यही 
समस्या थी । आइए, इन एपणाओं से कंसे लिपटा जाय--इस पर विचार कर 
लें। 

(क) पुन्नेषणा--मनोविशर्लेषणवाद के प्रवत्तंक फ्रॉयड का कहना है कवि सेक्स 
का विचार बालक को जीवन के प्रारम्भ से पकड़ लेता है। वालक माता के 
प्रति तथा वालिका पिता के प्रति आक्ृप्ट रहती है । फ्रॉयड का कथन है कि 
विजातीय के प्रति श्राकपंण का कारण सेक्तस ही है। ज्यों-ज्यों वालकृू-बालिका 
बड़े होने लगते हैं, त्यों-स्थों सेक्स का विचार गहरा होता जाता हैं। समाज 
की घारणा सेक्स के विद्यारों को प्रकट-रूप में व्यक्त होने में बाबा डालती है 
इसलिए ये विचार अचेतन-मन ((9९०॥5स०७$ एञं70) में जा बैठते हँ जिससे 
आँखों से तो ओकल रहें, परन्तु वहां से मनुप्य के व्यवहार को प्रभावित ऋरते 
रहते ह्‌। जितना सेक्स-सम्वन्धी विचारों का 'दमन' (5५७5ए7९5५४० 79 किया 
जाता है उतने ही वे भीतर-हो-भीतर क्रियाश्ील होते जाते हैं, और मलुप्य का 
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विपय-भोग से विषय-वासना बढ़ती ही जाती है मनुस्मृति (2-94) में ठीक कहा है : 
न जातु कामः कामानाम्‌ उपभोगेन शाम्यति 
हविपा क्ृष्णवरत्मेंद भूय एवानिवर्षते। 

-- कामनाएँ कभी उनका उपभोग करने से शान्त नहीं होतीं । कामना का 
जितना उपभोग किया जाय उतनी ही उसके प्रति लालसा तीब्र हो जाती हू, ठांक 
ऐसे जैसे आग में घी डालें, तो आग शान्त होने की जगह चमक उठती है, श्रोर 
ग्रधिक घी की आहुति चाहती है। हे हे 

मनोविश्लेषणवाद का भोगवादी इप्टि-कोण एक तरफ़ है, भारताव-शास्त्रा 
का अ्रध्यात्मवादी दृष्टिकोण दूसरी तरफ़ है। मनोविश्लेपणवाद कहता है कि 
विपय-भोग से मन ज्ञान्त हो जाता है, मानसिक-तनाव दूर हो जाता हैं; वीदिक- 
विचारवारा का कथन है कि विपय-भोग की शान्त क्षीणक शान्ति है, कुछ 
देर वाद यह शान्ति अधिक अशान्ति को जन्म देती है । इस विकट-स्थिंति 
मनोविश्लेपणवाद के पास एक दूसरा रास्ता भी है। वह रास्ता क्या है ? 

(#) इच्छा का उदात्तोकरण (5एागराक्षांणा ए 0०978)-- भैंस एक 
शक्ति है । इसका स्वाभाविक-प्रवाह विपय-भोग की तरफ़ होता हैँ । स्वाभाविक 
प्रवाह से क्‍या अभिप्राव है? स्वाभाविक-प्रवाह से अ्रभिप्राय यह है कि जब 
पुरुप स्त्री के या स्त्री पुल्य के सम्पर्क में आती है, तव सेक्स का 'मूल-प्रवृत्ति' 
(॥7श४ाग्रण्) के कारण उसके 'तंत्रिका-त्ंत्र' (][ए6ए००$ ४४४27) में नैत्ॉगिक 
तौर पर उत्तेजना होती है। यह उत्तेजना जबतक दूर नहीं हो जाता 
तवतक उत्तेजित-व्यक्ति की तंत्रिकाएँ" (१८ए८८५) तनाव की स्थिति में बना 
रहती हैं । उस व्यक्ति के सेक्स के छूत्य में प्रवुत्त हो जाने से ये उत्ताजत 
तंत्रिकाएँ ज्ान्त्र हो जाती हैं, तनाव मिट जाता है। परन्तु हमारे समाज के 
धारणाएं व्यक्ति के इस प्रकार सेक्स में प्रवृत्त हो जाने को घृणित समच्छतो 
हैं, परिणामस्वरूप उत्तेजित-व्यक्ति सेक्स में समाजानुमोदित या समाजनिन्दित 
तरीके से प्रवृत्त होने के वजाय इन विचारों का दमन कर देता है, परन्तु दम्मित 
सेक्स भीतर वेचनी तथा तनाव उत्पन्न कर देता है, इसलिए “मनोरोगविज्ञानी' 
(?९5५८मं॥॥7$59) सेक्स-सेवन का ही सुक्काव देते हैं । परन्तु क्या इच्छात्रों के 
सम्बन्ध में दमन के सिवाय दूसरा रास्ता नहीं है ? यह दूसरा राष्ता ही सेक्स- 
शक्ति का “उदात्तीकरण (5७७४००४०४) है । पानी को भाप एक शक्ति है । 
इस शक्ति से हम एक नहीं, अनेक काम ले सकते हैं । इसी भाप से हम रसोई- 
घर में रोटी-दाल पका सकते हैं, इसी से रेलगाड़ी का इंजिन भी चला सकते हैं । 

शक्ति को किसी ऊँचे काये की दिशा दे देना ही उसका “उदात्तीकरण' है । 
शक्ति हाथ में होनी चाहिए, उस से ध्वंस भी किया जा सकता है, सर्जेन तथा 
निर्माण भी किया जा सकता है ॥ फ्रॉयड के 'लिविडो' या सेक्स” को---वेदों तथा 
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इसलिए गृहस्यथी का जीवन सोलह संस्कारों से घिरा हुआ था जिनमें से एक-एक 
संस्कार का उद्देश्य वालक के व्यक्तित्व का निर्माण करना था। जब गुृहस्थी के 
सम्मुख गृहस्थाश्षम का उद्देश्य समाज को सुसंस्कृत सनन्‍्तान देना हो, तव एक 
उच्च-लक्ष्य होने के कारण वह सेक्स का शिकार नहीं होग।, उसके जीवन में 
स्वत: सेक्स की मूल-प्रवृत्ति का उदात्तीकरण हो जाएगा | यह ठीक है कि सब 
किसी के लिए सेक्स का उदात्तीकरण सम्भव नहों है। हमने यहां सेक्स के सम्बन्ध 
में वैदिक विचारधारा के दृष्टिकोण को स्पप्ट करने का प्रयत्न किया है, परन्तु जो 
इस दिशा में नहीं चल सकते उनके लिए मनोविश्लेषणवाद के निष्णात “मनो- 
रोगविज्ञानियों' (7४५०॥४॥४४७॥७) का निर्दिष्ट किया हुआ रास्ता खुला ही है । 
(सत्र) वित्तवणा---दूसरी एपणा जिसका जीवन में गहरा प्रभाव है 'वित्तेपणा' 
है। वित्त का अर्थ है--'धन' । हर-कोई घन पाने के लिये व्याकुल रहता है । 
विस्तृत अर्थों में 'वित्तेपणा' का अर्थ है--'परिग्रहण' (»८पुएंञआंत००) करना, 
भौतिक-पदार्थों के पीछे भागना और उनका संग्रह करना । हर-कोई चाहता है 
कि जो-कुछ मिले उसे समेट ले । वैदिक विचार-धारा के अनुसार यह एपणा भी 
मानव के व्यवहार को प्रेरणा देने वाली मुख्य-ज्लोत है । इस एपणा ने भी काम- 
वासना की, तरह मानव-समाज को व्याकुल कर रखा है। इसके सम्बन्ध में भी 
भौतिकवादी तथा अध्यात्मवादी इष्टिकोण में महान्‌ भेद है। भौतिकवादी लोग 
मरते दम तक हाय पैसा, हाय पैसा चिल्लाते हैं, उन्हें घन-संग्रह करने में ही 
सनन्‍्तोप मिलता है, अध्यात्मवादी इष्टि में 'अ्रपरिग्रह” का विचार जीवन के दर्शन- 
शास्त्र की एक भमहान्‌ खोज है । किसी-तन-किसी दिन हमारे हाथ से छुटना तो 
सव-कुछ है, साथ लेकर तो झ्राजतक कोई नहीं गया, परन्तु यह जानते हुए भी 
इच्छा से छोड़ना कोई नहीं चाहता । स्वेच्छा से त्याग तथा अ्रनिच्छा से बाधित 
होकर त्याग में ज़मीन-प्रासमान का अन्तर है। स्वेच्छा से छोड़ने वाला हँसता- 
हँसता छोड़ता है, बाधित होकर छोड़ने वाला रोता-रोता छोड़ता है--छोड़ना 
दोनों को है। जीवन का जो होने वाला अवश्यम्भावी अन्त है, जो किसी के 
रोके रुक नहीं सकता, उसी को ब्यान में रखकर वृह॒दारण्यक उपनिपद्‌ (2 अध्याय, 
4-5 ब्राह्मण) में याज्ञवल्क्य ने मैँत्रेयी को कहा था--'अमृतत्वस्य तु नाज्ास्ति 
वित्तेन'--जीवन की अ्रमरता--पूर्णता--के लिये वित्त से--धन-धान्य से-- 
आशा करना व्यर्थ है । इसी दृष्टिकोण को ध्यान में रख कर कठोपनिपद्‌ (प्रथम 
वल्ली-27) में चचिकेता ने यमाचार्य को कहा था--“न वित्तेन तपंणीयो मनुष्य: 
“मनुष्य संसार भर की धन-दौलत पाकर भी तृप्त नहीं हो सकता | 
यही कारण है कि जैसे 'काम' को मूल-प्रवृत्ति मानते हुए वैदिक विचार- 
धारा में 'काम' का उदात्तीकरण करते हुए “पुत्रेपणा” को स्थान दिया गया है, 
बसे ही 'परिग्रह--:संग्रह'---'धत-कमाने' को मूल-प्रवृत्ति मानते हुए वैदिक 
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(5०४४5९० ४०) की मूल-प्रवृत्ति मानव के व्यवहार का प्रेरणा-स्रोत है 
शास्त्रीय विचारधारा के भ्रतुसार, फ़रॉयड के लिविडो या सेवस की जगह 'काम-शब्द 
का तया एडलर के सेल्फ़-असर्शन (स्वागृह) की जगह 'प्रहंकार'-शब्द' का प्रयोग 
किया गया है। ज॑से 'काम' के लिए अयवं में 'फामो जज्ञे प्रथम: कहा गया है, 
वैसे ही अहंकार' के लिये सांब्य दर्शन में कहा हे--'प्रकृतते महान्‌ महतो5हुंकार: । 
अहंकार--स्वापरह'---सुष्टि के प्रारम्भ में हुआ । 'ग्रहुंकार' का ग्र्य है---मैं-पना', 
“्यक्तित्व' । एडलर का 'स्त्राग्रह' (52(-३४5०४४०॥) तथा सांख्य का 'अहंकार'--- 
इन दोनों का एक ही अर्य है। एपणा की परिमभापा में 'क्वाम' का श्र्थ है 
'पुत्रैपणा'; इसी प्रकार एपणा की परिभाषा में 'अहंकार' का अर्थ है--'लोकी- 
पणा'। एडलर के सेल्फ़-असर्शन (स्वाग्रह) तथा सांख्य के श्रहंकार का लोक॑पणा 
की दृष्टि से एक ही अर्य है। हर-कोई बड़ा वनना चाहता है, कम-से-क्रम यह 
चाहता है कि दूसरे लोग उसे बड़ा समझें । उसका ईगो' (280)--अहंकार' 
“एउसके भीतर उछालें मारता है--वह भीतर से 'मैं-मैं' किया करता है। इसी 
मवोवैज्ञानिक-प्रवुत्ति को आधार चनाकर ए से व्यप्टि-मनोविज्ञान 
(वासतप 7959०॥००६५) की स्थापना की थी। उसने “मैं बड़ा'---'में चड़ा'-.- 
लेकेंपणा को बड़े मनोर॑जक ढंग से व्याख्या की है । वह "मैं वड़ा' से झुरू करने 
$ स्थान मे में छोटा' से शुरू करता है। एडलर का कहना है कि मनुप्य को 
अपने भीतर भाँकने से कुछ कमी--कुछ छोटापन--दिखलाई देता है । छोटा 
चच्चा चारों तरफ़ से बड़े लोगों से घिरा रहता है। कोई उससे कद में बड़ा 
काई धन में बड़ा, कोई किसी दूसरी वात में उससे वढ़-चढ़कर होता है । इसलिए 
हर वच्चे में कुछ-त-कुछ अंश हीतता का--छोटेपन का--जा बैठता है। इसे 
उसने 'हीनता की मनोग्रन्य' ([7शियणा९ (०7००४) का नाम दिया है। 
परन्तु इस 'हीनता की मतोग्रन्थि' के साथ-साथ उसका मुख्य प्रेरणा-स्नरोत 'स्वाग्रह' 
(82-४४६७:४०४) होता है जिसे सांख्य के शब्दों में 'अहंकार' (88०) कहा जा 
सकता है। इस '“स्वाग्रह---'अ्रहंका र'--- (ईगो'---के कारण वह अपनी हीनता को 
दूर करने का प्रयास किया करता है। मनुप्य छोटा नहीं कहलाना चाहता, वड़ा 
केहलाना चाहता है---यही “लोकंपणा' है | जो व्यक्ति एक दिशा में दव गया, 
चह दूसरी दिशा में प्रवल वेग से चल निकलता है । हमने कहा था कि सेक्स एक 
शक्ति है, वह कई दिश्ञाश्रों में जा सकती है । ठीक ऐसे ही 'स्वाग्रह' (इ6ा- 
38$6८7007)---'अहंका र--'मैं >> 'ईगो--- भी एक शवित है, एक दिल्या में अगर 
उसके सामने हीनता की भावना उसका रास्ता रोकती है, तो वह दूसरी दिशा 
में अपना रास्ता बना लेती है । वायरन लंगड़ा था, वह श्रच्छा तैराक वन गया, 
रुजवेल्ट को वचपन में पोलियो हो गया था, वह अमरीका का राष्ट्रपति बन 
गया, मिल्टन अन्धा था, वह महान कवि वन गया, पत्नी की धिक्‍्कार खाकर 


चतना 43 


(इजा-३55०७४०॥) की मूल-प्रवृत्ति मानव के व्यवहार का ग्रेरणा-स्ोत है । 
शास्त्रीय विचारधारा के प्रनुत्तार, फ्रॉयड के लिविडो या सेक्स की जगह 'काम-शब्द 
का तया एडलर के सेल्फ़-प्रसर्शन (स्वागृह) की जगह 'ग्रहूंकार'-प्ब्द' का प्रयोग 
किया गया है। जैसे 'काम' फे लिए श्यवं में 'फामो पन्ञे प्रथम: फहा गया हे, 
वैसे ही 'परहंकार' के लिये सांख्य दर्शन में कहा है--'प्रक्ृते महान्‌ महतो:हंकार:' । 
अहंकार'---'स्वाग्रह ---स ष्टि के प्रारम्भ में हुतआा। अहंकार का भर्व है. मैं -पना |, 
व्यक्तित्व! । एडजलर का 'स्वाग्रह' (5७(-३5४०४०ा) तथा सस्यि का 'प्रहुँफार --- 
इन दोनों का एक ही अर्य है। एपणा की परिभाषा में 'कार्मा का अर्थ है-- 
धुच्चैषणा'; इसी प्रकार एपणा की परिभाषा में “अ्रहुकार' का श्र्थ है--लोकी- 
पणा' । एडलर के सेल्फ़-असर्शन (स्वाग्रह) तथा रांख्य के अहंकार का लोक॑पणा 
की दृष्टि से एक ही अर्य है। हर-कोई बड़ा बनना चाहता है, कम-से-फम यह 
चाहता है कि दूसरे लोग उसे बड़ा समभझें। उसका “ईगो' (£80)--'झरहुंंकार' 
--उसके भीतर उछालें मारता है--वह भीतर से 'में-में' किया करता हैं। इसी 
मनोवेज्ञानिक-प्रवृत्ति को आधार बनाकर एडलर ने व्यप्टि-मनोविज्ञान' 
(7क्‍एं60व०स 95४०१००९४) की स्थापना की थी। उसने 'मैं बड़ा'--../मैं बड़ा '-. 
“लोक॑पणा' की बड़े मनोरंजक ढंग से व्याख्या की है । वह 'मैं बड़ा' से शुरू करने 
के स्थान में 'मैं छोटा” से शुरू करता है। एडलर का कहता है कि मनुप्य को 
अपने भीतर भाँकने से कुछ कमी--कुछ छोटापन--दिखलाई देता है। छोटा 
बच्चा चारों तरफ़ से बड़े लोगों से घिरा रहता है। कोई उससे कद में बड़ा 
कोई धन में बड़ा, कोई किसी दूसरी वात में उससे बढ़-चढ़कर होता है | इसलिए 
हर वच्चे में कुछ-न-कुछ अंश हीनता का--छोटेपन का--जा बैठता है । इसे 
उसने 'हीनता की मनोग्रन्य' ([707०7४ (०एफए०४) का नाम दिया है। 
परन्तु इस “हौनता की मनोग्रन्थि' के साथ-साथ उसका मुख्य प्रेरणा-स्रोत 'स्वाग्रह' 
(8७/-४55८०४०7) होता है जिसे सांख्य के शब्दों में 'अहंकार' (880) कहा जा 
सकता है । इस 'स्वाग्रह'--श्रहंका र'-- 'ईगो --के कारण वह अपनी हीनता को 
दूर करने का प्रयास किया करता है । मनुप्य छोटा नहीं कहलाना चाहता, बड़ा 
कहलाना चाहता है---यही “'लोक॑पणा' है । जो व्यक्ति एक दिश्या में दव गया 
चह दूसरी दिल्ा में प्रवल वेग से चल निकलता है । हमने कहा था कि सेक्स एक 
शक्ति है, वह कई दिशाश्रों में जा सकती है । ठीक ऐसे ही स्वाग्रह' ($०(- 
४४४९४४४0॥)--अहं का र “---ईंगो-- भी एक शबित है, एक दिशा में अगर 
उसके सामने हीनता की भावता उसका रास्ता रोकती है, तो वह दसरी दिशा 
में अपना रास्ता बना लेती है । वायरन लंगड़ा था, वह अच्छा तैराक बन गया 
रूजवेल्ट को बचपन में पोलियो हो गया था, वह अमरीका का राष्ट्रपति वन 
गया, मिल्टन अन्धा था, वह महानु कवि वन गया, पत्नी की घिक्‍कार खाकर 
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फाॉलिदास कालिदास वन गया, तुलसीदास तुलसीदास बने गया । एक प्रकार की 
न्यूनता, 'स्वायह' (इ$05षटाए)--प्रहेंकार--की मूल-प्रवृत्ति के कारण दूसरे 
प्रकार की श्षप्टतता द्वारा पलड़ा बराबर कर देती है--यह एडलर का कथन है । 
एडटलर का जी-कुछ भी कहना हो, उसका ग्रभिप्राय 'लोकंघणा' में श्रा जाता 
है। लोक॑पणा' का अर्थ हे-- लोग हमारी तारीफ़ करें, हमें छोटा न समर्के, 
बड़ा समभों। यह एपणा हर-किसी में होती हे, उसी को शास्त्रों में “लोक॑पणा' 
कहा है । 
एडलर ने तो मनोर्यज्ञानिक-बविश्लेषण करके इतना भर कह दिया है कि 
अपनी हीनता को दूर करने तथा दूर करके अपने को बड़ा बनाने की इच्छा हर- 
किसी में पासी जाती हे, फिर भले ही वह किसी भी उपाय से बड़ा बनने का प्रयत्त 
करे---'येन केन प्रफारेण प्रसिद्धः पुरषों भवेत्‌'। ज़्यादातर क्या पाया जाता 
है ? स्वार्थी नोग अपना उल्लू सीधा करने के लिए जायज तथा नाजायज उपायों 
से समाज में उच्च-स्थान प्राप्त करने का प्रयत्न करते हैं। धामिक, सामाजिक, 
राजनीतिक सभी सांस्थाओं में 'स्वाग्रह”ः ($०-४5४०४०7) की, अहंकार की, 
ईगो की होड़ मची हुई है। लोग दूसरों को घन देकर, लालच देकर, भुलावा 
देकर अपने 'ईगो' को तृप्त करने में लगे हुए हैं। जिस रास्ते पर चलकर लोग 
“लोकैपणा' की तृप्ति करते में लगे हुए हैं, यह भौतिकवादी मार्ग है, इस मार्ग 
पर चल कर तभी तक बाह-वाह होती है जब तक स्वार्थी लोगों की कलई नहीं 
खुलती | स्वार्थ को श्राधार बना कर लोकैपणा को सिद्ध करने की प्रवृत्ति का ही 
परिणाम है कि आज मन्दिरों के, मस्जिदों के, गिरजाघरों के, धार्मिक-संस्थाओं 
के, शिक्षा-संस्थाओं के, राजनैतिक नेताओ्रों के आये-दिन कचहरियों में एक-दूसरे 
के खिलाफ़ मुकदमेवाज़ी होती रहती है। हर-किसी के मन में है--मैं खाऊँगा, 
तू क्‍यों खाता है ; मैं नेता हूँ, तू कैसे नेता बन गया है। लोकैपणा के क्षेत्र में 
यह सब भमेला इसलिए चलता है क्योंकि लोक॑पणा की दौड़ में जो खिलाड़ी हैं 
उनमें ऊँचा उठने के जो दो मौलिक-तत्त्व हैं उन तत्त्वों का अ्रभाव होता है । 
लोकेपणा की सिद्धि में आधारभूत जो दो मौलिक-तत्त्व हैं, वे हैं---'त्याग' 
तथा सेवा | जो व्यक्ति लोकेषणा की तृप्ति के लिए स्वार्थ को मन में लेकर 
इस एपणा के क्षेत्र में पप रखता है, घर बनाना चाहता है, वाल-बच्चों के लिए, 
उनकी परवरिश तथा उनकी आजीविका के लिए साधन जुटाना चाहता है, अ्रपना 
निजी हित चाहता है, वह भी त्याग” तथा 'सेवा' का ढोंग रच कर ही आता है । 
स्वाभाविक भी है। 'लोक॑षणा' का भ्रर्थ है--लोगों से वाहवाही लेना । जबतक 
लोगों के लिए आप कुछ करने का ढोंग नहीं रचेंगे, तवततक वे आपके लिए 
ताली क्यों वजायेंगे ? आप कहते हैं-- मैं सव-कुछ छोड़ दूँगा, आपकी सेवा 
करूँगा, तन-मन-धन से आप-ही-आप के---जनता के---हित में काम करूँगा । 
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लोगों को क्‍या पता कि आपके दिल में क्या है। वे भुलावे में थ्रा जाते हैं, श्रापके 
नाम के नारे लगाने लगते हैँ। पर यह खेल देर तक नहीं चलता । कुछ दिन 
बाद जब आपकी पोल खुल जाती है, जनता को यह नज़र झा जाता है कि आपने 
तो अपने लिये ही यह ढोंग रचा था, तव वे उल्ठे नारे लगाने लगते हैं। 
स्वार्यी व्यक्ति की लोक॑पणा की सिद्धि का गुरु इतना ही है कि वह कब तक 
अपने कौशल से जनता को इस भुलावे में रख सकता है कि उसने दो मन्त्र सिद्ध 
कर लिये हैं--पहला मन्त्र 'त्याग' का, दूसरा मन्त्र 'सेवा' का। क्योंकि देर तक 
लोगों की आँखों में घल नहीं झोंकी जा सकती इसलिए हर-एक स्वार्थी जन-सेवक 
की कुछ दिन बाद छीछालेदर होने लगती है । 
वेदिक-विचारधारा के अनुसार लोक॑पणा की ;सिद्धि वही प्राप्त कर सकता 

था जो स्वार्थ को तिलांजलि देकर इस क्षेत्र में पप रखता था। उसके दो विशिष्ट 
भुण होते थे---पहला गुण 'त्याग' था, दूसरा गुण 'सेवा' थी। जो व्यक्ति सब- 
कुछ त्याग देता था--घर-वार त्याग देता था, वाल-बच्चों को त्याग देता था, 
धन-सम्पत्ति को त्याग देता था, जिसका अपना कुछ नहीं रहता था, वह जनता 
के सम्भान की पहली शर्ते को पूरी करता था। त्याग करना तो सिर्फ़ एक 
“ऋणात्मक' (]८४७४४७) कृत्य है। इस “ऋणात्मक'-क्ृत्य के साथ बह 'धनात्मक 
(?०आंतंए०) इत्य भी करता था। धतात्मक-कृत्य था--'सेवा' | सव-कुछ 
छोड़ कर यह हाय-पर-हाथ घर कर नहीं बैठ जाता था, अपनी सेवा छोड़ कर वह 
जन-सेवा में, जन-कल्याण में लग जाता था। ऐसा जीवन संनन्‍्यासी का जीवन 
था, ऐसा व्यक्ति ही जनता के सम्माव का अधिकारी था। फिर उसे सम्मान के 
पीछे नहीं भागना होता था, सम्मान उसके पीछे भागता था । यह आवश्यक 
नहीं कि इस प्रकार के जीवन के लिये व्यक्ति कपड़े रंग कर अपने-श्रापको 
सच्चिदानन्द सरस्वती ही कहने लगे ; इसके विना भी अ्रगर मनुष्य की वृत्ति 

त्याग तथा सेवा की है, तो वह हर देखने वाले को नज़र आ जाती है, और 
ऐसे व्यक्ति को अपने-आप जनता का सम्मान प्राप्त हो जाता है। “लोक॑पणा' के 
विपय में वैदिक-विचारधारा का यही दृष्टिकोण 

इस प्रकार हमने देखा कि जहाँ फ्रॉयड सिफ़े 'काम-लिप्सा' ([/90०) को 

मानव के व्यवहार का प्रेरणा-ख्रोत सानता है, जहाँ एडलर सिर्फ़ 'स्वाग्रह 
(5९(-455७00०४) को मानव के व्यवहार का प्रेरणा-स्लोत मानता है, वहाँ ऋषियों 
की विचारधारा “काम तथा 'स्वाग्रह' के अलावा मानव-व्यवहार के एक तीसरे 
प्रेरणा-ल्लोत--'परिग्रहण--(&८पृण्॑आंध०४) पर भी उतना ही बल देती है । 
इस दृष्टि से फ्रॉयड तथा एडलर का एकांगी-पक्ष है, शास्त्रों का व्यापक-पक्ष है 
ऐसा व्यापक-पक्ष जिसमें फ्रॉयड तथा एडलर के विचार समा जाते हैं, और समा 
जाने के वाद वह उनसे आगे निकल जाता है। आगे कंसे निकल जाता है ? 


]46 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-प्राधार 


आगे ऐसे निकल जाता है बयोंकि इन एपणाम्रों का शास्प्रीय-विवेचनत इन 
एपणाओं का सिर्फ़ विद्लेषण ही नहीं करता, मानव-द्वित में इुत एपणाग्रों का 
कैसे सदुपयोग हो सकता है--इस पर भी प्रकाश डालता है, इन एपणाओं का 
दुरुपयोग कसे रोका जा सकता है--इस वात पर भी प्रकाश डालता है । 





श्रपाणिपादों जबनों ग्रहीता पद्यत्यचलु: से शुणोत्यकर्णः 
सर्ेत्ति वेद्यं न व तस्पास्ति बेत्ता तमाहुरय्यं पुदपम्‌ महान्तन्‌ । 
(इवेताइवततर उपनिषद्‌, 3--9) 


न्ध्गाल 


इश्यूर! में मतबादियों ने 'मानवत्त्वारोपण की संकल्पता' (ग्रोी॥0०एएगण- 
ए॥० ०४०६० ५०7) की है, उसे मानव-सतरीखा कल्पित कर लिया है. 

॥ योग-दर्शन में भी ईइवर को “कलेश कर्म 

परन्तु यह मातवत्वारोपण 


री + 


इ्यवर' को पूठप जैसा मात लिया 


विपादादाय: अपरामप्ट: परुपविशेषः ईइबर: कहा 
क्योकि यहाँ लीकिक-भापा का प्रयोग करते हुए उसके अलाकक् रूप 


का वर्णन किया गया है--बह कहा है कि पुरुष तो क्लेशादि से परामुष्ड होता 

वह ऐसा पुरुष है जो क्ले शादि से अपरामृष्ट हू। इसका यह अथ नहां क्कि बह्‌ 
पूल्प' है, इसका तो यह अर्थ है कि वह पुठुप नहीं है । खवेताइवतर उपसिपद्‌ का 
ऊपर जो उद्धरण दिया गया हे उसमें यही तो फहा हूं कि उस्तक ने हाथ हूं, ने 
पाँव हैं, धिना हाथों के पकड़ता, विता पाँवों के भांति करता हूं, उसके ने झ्राँज़ हैं 
न कान हैं, वह बिना आँखों के देखता, बिना कानों के चुनता है । वैदिक दृष्टिकोण 


पंचम श्रध्याय 
ईश्वर 
(७09) 


॥, ईश्वर के सम्बन्ध में प्रचलित धारणा 


(क) ईइवर एक बड़ा, महान्‌ शक्तिशाली प्रानव है--ईरवर में 'मानवत्ता+ 
रोपण की संकल्पना' (&ग7रगर09070गॉ6 ०070९970॥ ० 000)-- 
साधारण-व्यक्ति का ईइवर के सम्बन्ध में यह विचार है कि जैसे वह अ्रपता मकान 
बनाता है, उसके हाथ-पर हैं, मन है, बुद्धि है, ऐसे ही कोई एक बहुत वड़ा मानव 
है, जो इतना बड़ा है कि बहुत ही वड़ा है, हमारे मकान बनाने की तरह वह भी 
सृष्टि की रचना करता है, जैसे हम अपने मकान में रहते हैं वैसे हमारी तरह 
ही वह कहीं स्वर्गलोक में रहता है । जैसे मनुष्यों का शासन राजा करता है, 
वैसे संसार का शासन वह करता है, वह राजाओं का राजा है। यह विचार उस 
सामार्जिक-रचना का प्रतिविम्व है. जिसमें एक राजा होता था, वह अपनी प्रजा 
पर शासन करता था, उसे जेसा चाहता वनाता-विगाड़ता था। कुटुम्व में 
पिता का शासन, समाज में राजा का शासन, संसार में ईश्वर का शासन--इस 
सारी परम्परा का निष्कर्ष ईइ्वर को एक महान्‌ मातव समझना था। मनुष्य 
छोटे से क्षेत्र में शासन करता है, ईश्वर महाव्‌ क्षेत्र में राज्य करता है, ईश्वर 
एक महा-पुरुष है। जैसे मनुष्य की सेवा या स्तुति से सेवक उसे सन्तुष्ट करता 
है, वैसे ईश्वर की सेवा एवं स्तुति से उसे प्रसन्‍त किया जा सकता है| ऐसे ईश्वर 
की इसी प्रकार प्रार्थवा भी की जाती है और उससे भिव्त-भिन्‍त प्रकार की 
याचनाएँ भी की जाती हैं । 

(ख) अ्रधिकांश घ॒र्मो में ईइवर को महामानव ही माना गया है--यहुदी, 
ईसाई, तथा इस्लाम में ईश्वर का यही रूप है । वह अदन के बगीचे में टहलता 
है, मनुष्यों का-सा व्यवहार करता है। यहूदी धर्म में जिहोवा मुसा को मौंट- 
सिनाई में प्रकट हुआ, ईसाई तथा इस्लाम में भी उसका सिवास-स्थान स्वर्ग-लोक 


माना गया है। स्वर्गं-तरक की कल्पना भी ईइवर को मनुष्य-सरीखा मानते के 
कारण है। 
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परन्तु कया ईश्वर को मनुष्य का-सा मानने का यह विचार युक्ति-संगत है ? 

अगर ईश्वर मनुप्य-्जसा हे, किसी स्थान-विशेष में रहता हे, स्वुति-उपासता 
करने से खुश तथा गाली देने से ना-खुश हो जाता है, तो उसके विपय में जो 
यह दार्शनिक-धारणा है कि बह अनादि है, अनन्त हे, श्रानन्‍्दमय है--यह सब 
व्यर्थ रिद्ध हो जाती है । जो स्थान-विश्येप में रहेगा वह सर्वव्यापी नहीं होगा, 
जो सर्वव्यापी नहीं होगा वह परिषच्छिन्‍्न होगा, जो परिच्छिन्त होगा उसका 
भौतिक-शरीर होगा, जिसका भौतिक-शरीर होगा उसमें जन्म तथा मृत्यु भी 
होगी, जिसकी जन्म-मृत्यु होगी वह अनादि-अ्नन्त नहीं होगा । इसलिए वाबित 
होकर यह मातना पड़ता है कि ईश्वर को पुरुष-विशेयप मानने की वात हमते 
अपने छोटे-से दिमाग़ के सन्‍्तोपष के लिये गढ़ रखी है, यह विचार वाल-मस्तिप्क 
का है। ईश्वर एक व्यक्ति-विशेप नहीं, शक्ति-विशेप है, और वह शक्ति-विशेष 
सत्ता भी भौतिक त होकर चैतन्य-स्वरूप है। वैसे तो जड़ में भी शक्ति है, 
परमाणुप्रों का विश्लेपण करते-करते धनात्मक तथा ऋणात्मक विद्युत्कण ही 
रह जाते हैं जो शक्ति के ही पूज तथा शक्ति के ही दूसरे रूप हैं। प्रकृति के 
परमाणुश्रों में निहित शक्ति जड़ का ही एक रूप है, जड़ ही है, वह शक्ति ईश्वर 
नहीं है । ईशवर को जब हम शक्ति-विशेष कहते हैं तब हमारा अ्रभिष्राय विद्युत 
की तरह जड़-शक्ति से नहीं होता, वह शक्ति जड़ न होकर चैतन्यस्वरूप है। जड़- 
शक्ति प्रकृति कहलाती है, चेतत-शक्ति परमेश्वर कहलाती है, इस चेतन-शक्ति के 
कारण ही चैतन्यस्वरूप परमेश्वर सृष्टि का कर्चा, धर्ता, संहर्ता है--परन्तु वह 
महा-पुरुप नहीं है, व्यक्ति नहीं है, शक्तित है, शक्ति भी जड़-शक्ति नहीं, चेतत- 
शक्ति है । 

(य) तो फिर योग-दर्शन में ईश्वर को 'पुरंष-विशेष' क्यों कहा गया है-- 
यह ठीक है कि योग-दर्शन में ईश्वर को “पुरुष-विशेप' कहा है, परन्तु केसा 
धपुरुष-विशेष' । वहाँ कहा है--क्लेश कर्म विपाकाशये: अ्रपरामृष्ट: पुरुषविशेषः 
ईश्वर:---जो क्लेश--अर्थात्‌, जो अविद्या, श्रश्मिता, राग, द्वेप, अभिनिवेश आदि 
क्‍्लेशों से श्रछता है--ऐसा पुरुष-विशेष ईश्वर है। श्रगर ईश्वर को पुरुष के रूप 
में देखना ही हो जैसा कि संसार के सब धर्मो ने देखने का यत्न किया है, तो 
वह कैसा पुरुष होगा ? ऐसा पुरुष जिसमें 'क्लेश'--अविद्या, श्रस्मिता, राग, 
हैप आदि--नहीं है; 'कर्म'---जिसमें श्रच्छा या दुर कम नहीं है, जो सिफ़ द्रष्टा 
रूप में सृष्टि का संचालन कर रहा है ; 'विपाक--जो अच्छा या बुरा कर्म 
नहीं करता इसलिए जो हमारी तरह कर्म-फल भी नहीं भोगता; 'आशय'--- 
क्योंकि वह कर्म-फल के अधीत नहीं है इसलिए उसमें कमे-फल से उत्पन्न 
होने वाली बासवा भी नहीं है, वह वासना जो जन्म तथा मृत्यु का कारण 
होती है--ऐसा “वुरुप-विशेष' जो क्लेश, कर्म, विपाक और श्राशय से अछ्ता 
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॥ 
है, ईइवर है। 'पुरुष' भी उसको क्‍यों कहा ? 'पुरुष' का अर्थ है--प्ुरि 
शैते इति पुरुष?--जैसे श्रात्मा शरीर रूपी पुरी में, नगर में विराजमान 
है, ऐसे ही ईश्वर संसार रूपी पुरी में--इसके अणु-अणु में वत्तमान है। 
'पुर-शब्द वैसा ही है जैसा सहारनपुर या नागपुर में "पुर शब्द पाया जाता 
है । वे छोटे शहर हैं, ईश्वर के लिए यह्‌ विश्ञाल-विश्व मानो एक शहर के समान 
है। इस अलंकार की भावना से उसे “पुरुष' कहा है । योग-दर्शन ने जब ईश्वर 
को 'पुरुष-विशेष' कहा तो लोकिक-भाषा का प्रयोग करते हुए उस अलौकिक 
शक्ति का ऐसा वर्णन कर दिया जो सर्वे-साधारण की समझ में भी आ सकता 
था, परन्तु जिस वर्णन में ईश्वर का दार्शनिक रूप--अनादि, भ्रनन्त, सर्वज्ञ, 
सर्वव्यापक--भी समा जाता था । संसार के मत-मतान्तर ईइवर का पुरुप के 
रूप में वर्णन करते रहे, मानवत्वारोपण की संकल्पना (#॥70790707]970 
९०॥०८७४०॥) करते रहे, और ऐसा वर्णन करते हुए उसे वे अपने जैसा पुरुष 
ही समभते रहे | योगदर्श के 'पुरुष-विशेष' और मत-मतान्तर के “पुरुष-ईशवर' 
में यही भेद है। योगदर्शन सर्व-साधारण को समभाने के लिये ईश्वर को 'पुरुप- 
विशेष” कह देता है, परन्तु पुरुष कहते हुए भी उसे अ्रपुरुष ही बतलाता है, तभी 
उसे 'पुरुष-विशेष' कहता है ; मत-मतान्तर उसे पुरुष-रूप में ही देखते हैं, पुरुष 
के सभी गुणों के साथ उसे केवल 'महा-पुरुष' मानते हैं । उनके अनुसार है वह 
पुरुष! ही, यह बात दूसरी है कि वह साधारण-पुरुप न होकर अत्यन्त 'महान्‌ 
पुरुष है । 
जैसा हमने कहा, ईश्वर कोई व्यक्ति नहीं है, शक्ति है, चैतन्य-स्वरूप 
शक्ति । “प्रकृति' (१४४८०) का विश्लेषण करते-करते हम ऋणात्मक तथा 
धनात्मक विद्युत-क्ों तक पहुँचते हैं, अर्थात्‌ विडिलष्ठ-प्रकृति का रूप 'शक्ति' 
है, परल्तु प्रकृति की यह शक्ति चेतन नहीं है, अ्रचेतन है, जड़ है; परमेश्वर भी 
शवित रूप है, व्यक्ति नहीं है, |परन्तु वह शक्ति चेतन है, जड़ या अचेतन नहीं 
है । इसी चेतन-शक्ति को ईश्वर, परमेश्वर कहा जाता है। 
इस वात को इस तरह समभिये। मैं अपने मकान में बैठा हूँ। बड़ा 

आलीशान मकान है। पंखे हैं, वातानुकूलक हैं, फ़िज' हैं---सव चल रहे हैं । 
एकाएक पंखे घूमने वन्‍्द हो गये, वातानुकूलक में गति न रही, उनसे ठण्डी हवा 
आना रुक गया, फ्रिज भी शान्त हो गये | बाहर से सब वही-का-वही है---सब 
की जान चली गई--यह क्‍या हो गया ? देखा तो पता चला कि किसी ने स्विच 
ऑफ़ कर दिया था । जब स्विच ऑन किया तब फिर सब पहले-सा चलने लगा ! 
तो क्‍या यह सब-कुछ विजली की धारा का ही खेल था ! विजली की धारा 
आई, सव घूमने लगा, गई तो सव खड़ा हो गया । मकान में बिजली के इस 
खेल को देखकर मेरा ध्यात अपने पर गया । यह शरीर चलता-फिरता है, काम 
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पता नहीं चलता, तो उसका क्या पता चलेगा । विश्व की इसी चेतन-शक्ति का 
नाम ही परमेदवर है--परभेदवर जो व्यवित-विशेष नहीं, चेतन्य-शक्ति-विशेष 
है। इससे अधिक उस शक्ति का हम साथारण-व्यक्तियों को कुछ पता नहीं 
चेलता, पता न चल सकने की विवशता के कारण कोई उसे 'सहसख्नशीर्ष: सहस्नाक्ष: 
सेहल्लपाद' कह देता है, कोई उसे 'अपाणिपादों जबनों' ग्रहोत पव्यत्यचक्षु: स 
धृषोत्यकर्ण:' कह देता है; कोई कह देता है, उसके हजारों हाथ-पैर हैं, कोई 
कह देता है कि न उसके हाथ हैं, न पैर हैं। कहने के ढंग में फर्क है---दोनों के 
कहने का अ्र्व एक ही है, यह अर्थ कि ईश्वर एक अज्ञेय चेतन-शक्ति है जिससे 
पृष्टि का संचालन हो रहा है, सृष्दि का संचालन करने वाली शक्ति जड़ नहीं है । 

सृष्टि में एक मह॒ती चेंतन-शक्ति है जो विश्व का संचालन कर रही है--- 
इसमें निम्त प्रमाण हैं : 


2. सृष्टि में सर्जतात्मक चेतन-शर्षित 
(टल्बमप४ (०॥5००७५ 27४५) 


सृप्टि की रचना का प्रर्य है--सुष्टि का विकास, सृष्टि का वनता | सुष्टि 
में विकास हो रहा है, यह वत रही है--इसका अर्थ यह है कि इसकी जो पहले 
अवस्था थी वह अब नहीं, जो अब है वह आगे नहीं रहेगी। इसका अर्थ यह 
हुआ! कि सृष्टि में परिवर्तत हो रहा है, परिव्तेन--अर्थात्‌ गति! जड़ वस्तु 
में सत्ति अपने-ग्राप नहीं हो सकती, जहाँ गति होगी वहाँ गति को देने वाला 
कोई दूसरा होगा । यह दूसरा अगर जड़ है, तो उसमें गति कौत देगा, वह जड़ 
नहीं हो सकता क्योंकि अगर वह जड़ है तो उसमें अपने-आप गति मानती 
पड़ेगी, परल्तु जड़ में अपने-आप गति नहीं हो सकती, जड़ में गति सदा बाहर 
से आती है। बाहर से आरती है इसलिए समाप्त भी हो जाती है, अगर वाहर 
से न आए, उसकी अपनी हो, तो वह कभी समाप्त भी न हो । जड़ की हर गति 
कालान्तर में समाप्त हो जाती है, इसलिए यह मानना पड़ेगा कि वह बाहर 
से आती है, उसके भीतर से नहीं श्राती । इस युक्ति-क्रम से सिद्ध है कि क्योंकि 
सुष्टि में विकास है, रचता है, सर्जन है, परिवर्तन है, गति है, सृष्टि कार्य है, 
इसलिए इस गति को देने वाली कोई शक्ति इस से भिन्‍न होनी चाहिए । में कलम 
से लिख रहा हूँ, कलम अपने-आप नहीं लिखने लगती; मैं साइकल या मोटर 
चला रहा हूँ, साइकल या मोटर अपने-आप नहीं चलने लगती | लिखना शुरू 
करता हैं और समाप्त कर देता हुँ, साइकल पर चढ़ता हुँ श्रौर उत्तर जाता हैं! 
साइकल की अपने भीतर से गति होती तो वह चलती हो रहती, चलती ही 
रहती । जड़ बस्तु तभी क्रियाशील होती है जब उसमें बाहर से वेतन दादा 
क्रिया का प्रवेश किया जाता है। इसी भाव को सम्मुख रख कर संस्कृत में 
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सृष्टि, संसार, जगत्‌, रागें--इन झब्दों का प्रयोग किया गया हैं। सृप्टि तथा 
सर्ग 'सूज घातु' से बने हैं जिसका अर्थ हे-- उत्मन्‍्त होना, वनना, कार्य होता । 
संसार तथा जगत्‌ शब्दों का अर्थ है--गतिशील होना । मसप्टि में गति है, विकास 
है, यह कार्य है--उस गति को देने वाली कोई चेतन-अक्ति होनी चाहिए, 

जड़ नहीं होनी चाहिए, उस रचना या सर्जन करने वाली चतन-शक्ति का नाम 
ही ईश्वर है । यह सर्जनात्मक-शक्ति जड़-जगत्‌, वनस्पति-वृक्ष-जगत्‌ तथा प्राणि- 
जगत्‌ में सव जगह काम कर रही है, इसलिए यह मानना पड़ता है कि कोई 
चेतन-शक्ति विश्व में जागरूक होकर काम कर रही है क्योंकि सर्जन तथा विकास 
तो हो ही रहा है, श्रीर विकास का यह ग्रुण जड़ में श्रपने-श्राप हो नहीं सकता । 
ग्रगर यह माना जाय कि शुरू-शुरू में यह गति चेतन-गक्ति ने दी, उसके वाद 
विकारा अपने-आप होने लगा, तो इसमें किसी को कोई आपत्ति नहीं हो सकती । 
ऐसी हालत में तव चेतन-शक्ति को तो मानना ही पड़ेगा, परन्तु यहु कहना 
युक्ति-संगत नहीं होगा कि उस चेतन-शक्ति ने प्रकृति में गति उत्पन्न कर देने के 
वाद हरिकरी कर ली। विकास तथा सर्जन हर घड़ी हो रहा है, प्रत्येक कार्य 
फिर कारण बनकर श्रगले कार्य को उत्पन्न कर रहा है, इसलिए वह शक्ति 
अहनिश जागरूक है, क्रियाशील है । हम इस प्रकरण में पहले जड़-जगतु, फिर 
वृक्ष-वनस्पति-जगत्‌, फिर प्राणी-जगत्‌ के क्रम से विवेचना करेंगे क्योंकि जड़ तथा 
प्राणी के बीच में वनस्पति-जगत्‌ आधा जड़ तथा आधा प्राणी जैसा है । 

(क) जड़-जगत्‌ में सर्जनात्मक चेतन-शक्ति--विज्ञान के अनुसार सृष्टि 
की रचना ननव्युला' (]४८०७००) से हुई । यह "नेब्युला' सृष्टि का प्रकाशमान 
आदि-तत्त्व है। हमारी सृप्टि की रचना जिस प्रकार के "नेब्युला' से हुई उसी 
प्रकार के अनन्त "नेब्युला' इस सुष्टि में मौजूद हैं। नेव्युला' को वेद में 
'हिरण्यगर्भ' कहा गया है--हिरण्यगर्भ : समवतंताग्ने--श्रग्रे, अर्थात्‌ आदि-काल 
में सृष्टि हिरण्यग्र्भ के रूप में हुई, 'हिरण्यगर्भ--पअ्रर्थात्‌ जिसके गर्म, अन्तराल में 
सुवर्ण जैसी चमक है । 

नेब्युला में गति है। यह गति कितनी कल्पनातीत है यह जानकर आइचर्य 
होता है। 'मौडने साइन्टिफ़िक थॉटा (४०067 $0०ंधाएी० 7४०ण०ट्टा70) 
नामक पुस्तक में सर जेम्स जीन्स लिखते हैं कि सौर-मण्डल में श्रनेक नेब्युला 
ऐसे हैं जो कल्पनातीत गति से पृथ्वी तथा एक-दूसरे से दूर भागते जा रहे हैं, 
और अन्तरिक्ष में वे जितनी दूर भागते जाते हैं उतनी ही उनकी गति और भी 
तेज होती जाती है । उदाहरणार्थ, 00 इंच बड़े टैलिस्कोप से एक ऐसा नेब्युला' 
देखा गया है जो एक सेकण्ड में 5 हज़ार मील की गति से पृथ्वी से दूर भागा 
जा रहा है। सर जेम्स जीन्स का कहना है कि एक ऐसा 'नेब्युला' है जिसका 
प्रकाश पृथ्वी तक आने में | अ्ररव (000000000) वर्ष लग जाते हैं। अगर 
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इस वात को ध्यान में रखा जाए कि प्रकाश की गति एक सेकण्ड में । लाख 86 
हज़ार मील है, तो यह समभकर आश्चर्य होगा कि पृथ्वी से कितनी दूर वह 
नेब्युला होगा, भौर कितनी तीत्र गति से भागा जा रहा होगा। इतनी वीन्र गति 
अपने-आप हो रही है---वया यह समझ में आने वाली वात है ? 
अन्तरिक्ष में इतने तारे हैं जितने संसार के सभी समुद्र-तटों पर रेत के कण 
हैं। जैसे हमारे सौर-मण्डल में गति है, वैसे उनमें भी गति तथा विकास की 
प्रक्रिय चल रही है। ये सब तारे नभोमण्डल में तीव्-गति से दौड़ रहे हैं, वे 
एक-दूसरे से लाखों मील दूर हैं, लाखों, करोड़ों सालों से ये गतिशील हैं, कोई 
दूसरे से टकराता नहीं है। ये सब अग्नि के पुंज हैं । पृथ्वी भी किसी समय 
इसी प्रकार अग्तिमय थी । धीरे-धीरे श्रग्नि का क्षय होने लगा। जड़ वस्तु बनती 
है, फिर नप्ट भी होती है । पृथ्वी ठण्डी हुई और इस पर जीवन का वने रहना 
भी सम्भव हुआ । क्या जड़-जगत्‌ की इतनी गति, इतना विकास अपने-आप हो 
गया | इस सबको करने के लिए अगर चेतन-शक्ति को माने बगैर मनुप्य की 
बुद्धि इस विकास को समझ सकती है, तो ईइ्वर जैसी चेतन-शक्ति को मानने 
की अपेक्षा भी यह और अधिक अचम्भे की वात है। एक छोटा-सा तिनका भी 
चेतन-शक्ति के माध्यम के बिना नहीं हिलता, फिर यह असीम-विश्व अपने-आप 
कँसे चल रहा है ? अगर तिनके को हवा उड़ा रही है, दो हवा को कौन चला 
रहा है ? हवा तो इस जड़-जगत्‌ का एक अंग मात्र है । जो प्रश्न हम ब्रह्माण्ड 
की गति के सम्बन्ध में करते हैं, वह वैसा ही हवा के लिए, हर भौतिक-तत्त्व 
के लिए खड़ा है | जड़-जगत्‌ का नेव्युला से शुरू होकर वर्तमान भौतिक-जगत्‌ 
तक विकसित हो जाना एक महान निर्माण है, महान्‌ रचना है, महान सर्जन है 
महान्‌ सृष्टि है, महान्‌ वनना है--इंस जड़-जगत्‌ में विकास करने वाली जो 
चेतन-शक्ति है उसी को 'ईश्वर'--इस नाम से कहा जाता है । 
वैशेपिक तथा न्‍्यायदशन ने, पाश्चात्य-विचार के बनात्मक तथा ऋणात्मक 
इलैक्ट्रोन, न्यूट्रोन तथा प्रोटोच की तरह जो जड़-शरक्ति के मूलभूत विद्युतूमय 
अणु हैं, सृष्टि की उत्पत्ति का वर्णन करते हुए कहा है कि जब सृष्टि का निर्माण 
होता है तव दो अश्रणु मिल कर द्वंयणुक को उत्पन्न करते हैं, अणु के समान यह 
दृयणक भी इन्द्रियों से नहीं देखा जा सकता । इसके वाद तीन दृयणुक मिल कर 
एक असरेणु को उत्पन्न करते हैं जिसमें 6 श्रणुओं के मिलते से सूक्ष्मता के बाद 
स्थूलता भा जाती है। पाश्चात्य-विचार के अ्रनुततार सबसे पहले 'नेव्युला', उसके 
बाद धनात्मक तथा ऋणात्मक विद्युतूमम तीन अणु--इलेक्ट्रोन, न्यूट्रोत, प्रोटोल 
__ उनके मिलने से यह सृष्टि बनी; भारतीय-विचार के अनुसार सबसे पहले 
'हिरण्यगर्भ ', उसके वाद दो अणुओों का दयणुक, फिर तीन ह यणुकों के मिलने से 
त्रसरेणु--इंस प्रकार सृप्टि बनी | दोनों की भाषा अलग-अलग है, विचार मूलतः 
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एक ही है, भेद इतना ही हे कि पाश्नात्य-विचार भारतीय-चार्वाक-चिन्तन के 
अनुसार इस गति को, सर्जन को, विकास की प्रक्रिया को श्रपने-प्राप होने वाला 
मानता है, भारतीय-श्रास्तिक-विचार यह हे कि जड़ में यह गति, यह विकास, 
उसके जड़ होने के कारण, अपने-आप नहीं हो सकता, अगर अपने-आ्राप हो सके 
तो जड़ ही चेवन हो जाए, परन्तु जड़ कहीं चेतन नहीं दीखता, बिना चेतन के 
जड़ में गति या विकास नहीं हो पाता । 

इसके अतिरिक्त जट़-प्रकृति में अगर पाश्चात्य-विचारकों तथा भारतीय- 
चार्बाकों के कथनानुसार स्वाभाविक-गति मान ली जाय, तो वह सदा बनी रहनी 
चाहिए, समाप्त नहीं हो जानी चाहिए | जब गति जड़ का स्वभाव ही हो, तो 
वह स्वभाव समाप्त नहीं हो सकता, परन्तु पाश्चात्य-विज्ञान भी यह मानता है 
कि सूर्य की गर्मी धीरें-बीरे समाप्त हो रही है, ओर समय श्रायगा जब सूर्य भी 
ठण्डा हो जायगा। वही गति समाप्त होती है जो किसी दूसरे द्वारा दी जाती 
है, अपने-आ्राप में स्वभावगत-गति समाप्त नहीं हो सकती, समाप्त हो जाती है 
तो मानना पड़ेगा कि वह उसका स्वभाव नहीं है। न्‍्यूटन ने जिस 'गति के 
नियम” (,89 ० ४०४०॥) का प्रतिपादन किया उसका सार ही यह है कि 
भौतिक-पदार्थ अगर गतिहीन अवस्था में है, तो गतिहीन ही रहेगा जब तक 
वाहर से उसे गति नहीं दी जायगी, श्रगर गति की अवस्था में है, तो गति में 
ही रहेगा, श्रगर वाहर से उसकी गति का किसी के द्वारा प्रतिरोब नहीं होगा । 
सृष्टि के प्रारम्भ में नेब्युला (१४८७४॥७) में गति कहाँ से आई, अन्त में यह गति 
समाप्त कँसे होगी, अगर इसे कोई देने वाला नहीं, कोई समाप्त करने वाला 
नहीं ? यह गति नित्य नहीं, हर वस्तु बन रही है, नष्ट हो रही है--यह तो 
स्वयंसिद्ध है । 

(ख) वनस्पति तथा वृक्ष जगत्‌ में सर्जनात्मक चेतन-शक्ति--वनस्पति 
तथा वृक्ष के विकास में भी चेतन-शक्ति का हाथ दीखता हैं। जड़-जगत्‌ का 
विकास, उसमें गति, उसमें परिवर्तत होता है--यह हमने देखा | शुरू-शुरू में 
सृष्टि सुक्ष्मावस्था में थी, नेव्युला या हिरण्यगर्भ की अवस्था में थी, उसके वाद 
स्थूलाबस्था में आ्रायी, पृथ्वी, अपू, तेज, वायु का रूप प्रकट हुआ--यह सब जड़ 
का विकास था। विकास की यह प्रक्रिया पृथ्वी, जल आदि की तरह वनस्पति- 
चृक्ष-जगत्‌ में भी देखी जाती है । एक बीज को हम पृथ्वी में गाड़ देते हैं, उसके 
विकास का सिलसिला जारी हो जाता है। वीज का अंकुर, श्रंकुर का पौधा, 
पौधे पर पुष्प, पुष्प पर फल - यह सारा विकास जड़ में अपने-आप नहीं हो 
सकता । विश्व के कण-कण में बैठी हुई चेतन-शक्ति ही विकास के इस क्रम को 
चला सकती है, अन्यथा चेतन-शक्ति के श्रभाव में जड़-वीज में किसी प्रकार की 
गति नहीं आ सकती | यह नियम है कि जड़ में जो गति है वह उसकी भ्रपनी 
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नहीं, चेतन से आती है, वाहर से आती है, वाहर की गति अगर फिर जड़ से 
आये तो प्रश्न वहों-फा-वहीं खड़ा रहता है, हल हाथ नहीं आता । वाहर की 
गति झगर चेतन से आये, तभी इस समस्या का हल होता है क्योंकि सिर्फ़ चेतन 
के विपय में यह कहा जा सकता है कि उसकी गति उसका स्वभाव है-- 
'स्वाभाविष्ी ज्ञान बल किया च---यह उपनिपद्‌ का वचन है--जड़ के विपय में 
यह नहीं कहा जा सकता । 
वनस्पति, वृक्ष भ्रादि में चेतना है--इसमें सन्देह नहीं। चेतना इसलिए 
है क्योंकि उनमें वृद्धि होती है, छास होता है | परन्तु क्या उनमें आत्मा भी है ? 
यहाँ 'श्रात्मा' तथा 'चेतन-शक्ति' में भेद करना होगा । चेतन-शवक्ति तो वह हैं 
जो विश्व के अणु-प्नगु में जगत्‌ के कर्त,त्व-भाव से सर्वन्न व्याप रही है, उसकी 
वजह से वनस्पति तथा वक्ष का वीज पृथ्वी में डालने के बाद ग्रुरुत्वाकर्पण के 
नियम से बँधा होने के कारण भी नीचे को जाने के स्थान में ऊपर को अंकुर के रूप 
में फूट पड़ता है, बढ़ता है, फलता है, फूलता है, परन्तु यह सव उस वीज में निहित 
चेतन-शक्ति का ही प्रभाव है। वृक्ष में सृक्ष्म-शरीर को धारण करने वाले आत्मा 
का निवास नहीं है, सिर्फ़ परमात्मा का निवास है । आत्मा वह है जो शरीर 
में आकर कर्मों को करता और उनका भोग भोगता है, वनस्पति तथा वृक्ष में 
चेतना” वह है जो वनस्पति की वृद्धि एवं ह्वास का तो कारण है, परन्तु आत्मा 
की तरह कर्म नहीं करती, कर्मो का फल नहीं भोगती | 45 साल हुए जब 
लेखक को श्री जे० सी० वोस से मिलने का अवसर मिला था। लेखक ने उनसे 
प्रश्न किया कि जब आप वृक्षों में भी आत्मा कहते हैं तब शाकाहारियों के 
सामने एक विकट समस्या खड़ी हो जाती है। अगर वृक्षों में भी आत्मा है, 
तो उनका भक्षण भी जीव-हत्या है, फिर मांस खाने तथा वनस्पति खाने में क्या 
अन्तर रह जाता है ? उन्होंने उस समय बड़ा माभिक उत्तर दिया था । वे कहने 
लगे कि वृक्ष में 'जीवन' ([॥6) तो है, 'आत्मा' (500) नहीं है। जीवन के 
लक्षण हैं--वृद्धि-हास, विकास, बढ़ना-घटना श्रादि । वृक्ष में क्योंकि विश्वात्मा 
का चैतन्य-स्वरूप मौजूद है इसलिए उसकी प्रेरणा-शक्ति से उसमें गुरुत्वाकर्षण 
के विपरीत नीचे को जाने के स्थान में वीज का ऊपर की तरफ़ वढ़ना, उगना, 
फलना-फ़ूलना पाया जाता है, ठीक ऐसे जैसे जड़-जगतु में व्याप्त विश्वात्मा की 
चैतन्यता के कारण उसमें भी गति तथा विकास एवं हवस पाया जाता है, परन्तु 
जड़ चट्टान तथा वक्ष में वह आत्मा नहीं है जो कर्मों को करता तथा फलों को 
भोगता है। “आत्मा! एक व्यक्तिगत-अस्तित्व ([7ताप्ंतण्था ००५४४६7००) है, 
जीवन! एक विद्वगत-अस्तित्व (0097० ७ःघ5०7८७) है। व्यक्तिगत-अ्रस्तित्व 
ही कर्म, कर्म के वन्चन, फल-भोग आदि की उलभन में पड़ी रहती है, विश्वगत- 
श्रस्तित्व नहीं । मनुप्य के शरीर में व्यक्तिगत-अ्रस्तित्व आत्मा का है, वह कर्म 
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करता है, फल भोगता है, इसके साथ उसमें विश्वात्मा का भी चैतन्य-स्वरूप 
अस्तित्व हे जो नदी समुद्र, वन, बुक्ष, वनस्पति सबमें है। संक्षेपतत:, 
जड़-जगत्‌ तथा वनस्पति-जगत्‌ भे परमात्मा की सत्ता के कारण वहाँ जीवन 
दिखलाई देता है, उनगभे कर्म करने वाला एवं फल भोगने वाला आत्मा नहीं है; 
प्राणी-जगत्‌ में परमात्मा की सत्ता के श्रलावा श्रात्मा की भी वेयक्तिक-सत्ता है 
जो कर्म करता है और फल भोगता है । कर्म करने तथा कर्मानुकूल फल भोगने 
वाले प्राणी को शरीर से जुदा करके उसके विकास में वाधा डालना हिंसा कहा 
जा सकता है, परन्तु जहाँ केवल विश्वात्मा का चैतन्य-स्वरूप प्रकाशित हो रहा 
है, उस चैतन्यता के कारण भ्रमवश ऐसा लगता है कि यहाँ भी जन्म-जन्मान्तरों 
में विचरने वाला आत्मा है, वहाँ वनस्पति तथा वृक्ष झ्ादि में--बनस्पति के 
उपभोग को हिंसा नहीं कहा जा सकता । इस दृष्टि से जड़ तथा वनस्पति आदि 
में एक चेतन है--परमात्मा; प्राणी में दो चेतन हैं--आझ्रात्मा तथा परमात्मा। 
आत्मा कर्म की गठरी बांधे प्राणी-शरीर में कंद पड़ा है; परमात्मा जड़, 
वनस्पति, ध्राणी सबमें चेतनता के रूप में विराजमान है, परन्तु किसी शरीर में 
बन्धन में डालने वाले किसी कर्म को नहीं करता । 
अगर 'जीवन' (॥०) तथा आत्मा' (500॥) में भेद न माना जाय, तो 
मानना पड़ेगा कि जहाँ-जहाँ जीवन है वहाँ-वहाँ आ्रात्मा है । अगर यह वात 
ठीक है, तो 'शुक्राणुओं'--.'स्पर्म पोज़ोआ्रा' ($9०ए7॥0209)--में जो वीर्य के 
अत्यन्त गतिशील पदार्थ हैं आत्मा मानना पड़ेगा । विज्ञान के अनुसार 'एक 
वार के वीर्य-स्नाव में लाखों शुक्राणु होते हैं । क्या इन लाखों शुक्राणश्रों में से 
एक-एक शुक्राणु में एक-एक आत्मा है ? फिर, मनुष्य का एकबार ही नहीं अ्रनेक 
वार वीरय-स्लाव होता है । क्‍या हर वार के शुक्र-पात में लाखों आत्मा निकलते 
हैं ? फिर मनुष्य भी तो एक नहीं, करोड़ों, भ्ररवों हैं । मनुष्य ही क्या, जीव-जन्तु 
भी अनन्त हैं--सव प्राणियों के वीय॑-स्राव में---और उनमें भी हर प्राणी के वीय॑- 
स्राव में लाखों शुक्राणु रहते हैं। क्या इन सब शुक्राणुओं में आ्रांत्मा रहती है ? 
अगर ऐसी वात है, तो आत्मा को मानने वाले, पुनर्जन्म को मानने वाले यह 
क्यों कहते हैं कि गर्भ ठहर जाने के सातवें मास गर्भ में आत्मा प्रवेश करता है ? 
उदाहरणार्थ, गर्भोपनिपद्‌ में लिखा है : “ऋतुकाले संप्रयोगादेकरात्रोपित॑ं 
कलिवल भवति, सप्तरात्रोपितं बुह्॒॒तं भवति, अ्र्धभासाम्यन्तरेण पिडो भवति 
मासाभ्यन्तरेण कठिनों भवति, मासद्येन , . फपयते, मासत्रयेण पादप्रदेशों 
भवति, श्रथ चतुर्थेमासे5ड्भू ल्यजडरकटिप्रदेशों भवाति। पञ्चमे मासे पृष्ठवंशो 
भवति, पष्ठेमासे मुखनासिकाक्षिदोश्रारिण भवन्ति, 'सप्तमेमासे जीवेन संयुकतो 
भवत्ति। अ्रप्टमेमासे सर्वसंपूर्णो भवति***” “अ्रथ नवमेमासि सर्वलक्षण संपूर्णो 
भवतति, पूर्वजाती: स्मरति**शुभाशुम च कर्म विन्दति ।”-.. गर्भोपनिपद के इस 
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सन्दर्भ का यही अर्थ है कि इस उपनिपद्‌ के लिखने वाले के विचार में गर्म 
बढ़ता तो रहता है, परन्तु उसमें जीवात्मा का प्रवेश सातवें महीने में होता है । 

आत्मा गर्म में सातवें मास में प्रवेश करता हे---इसका यही अर्य हो सकता 
है कि उससे पहले गर्म में 'जीवन' ([॥०) तो होता है, आत्मा” (500) नहीं 
होता। अगर माना जाय कि सातवें मास नहीं, 'शुक्राण' (59670) तथा अंडाणु' 
(0४००) के मिलते ही आत्मा गर्म में प्रविष्ट हो जाता है, तव भी मानता 
पड़ेगा कि शुक्राणु के 'अंडाणु' में प्रवेश करने से पहले 'शुक्राणु' में जीवन तो 
था, आत्मा नहीं थी | इस दृष्टि से यह मानना पड़ेगा कि जहाँ-जहाँ आत्मा है 
वहाँ-चहाँ जीवन तो है, परन्तु यह जरूरी नहीं कि जहाँ-जहाँ जीवन दिखलाई 
दे वहाँ-वहाँ आत्मा अवध्य है । वह कोन-सी सीमा है जहाँ जीवनवारी-जगत्‌ में 
करम-फल भोगने वाला आत्मा सन्निविष्ट हो जाता है, जहाँ सिफ़े जीवन है, 
आत्मा नहीं है--यह वात श्रज्ञात के गर्म में है । 

“जीवन” (7॥/८) सर्वत्र है, विश्व-व्यापी है, कर्मे-फल को भोगने वाला 
आत्मा! (800) सर्वत्र नहीं व्याप रहा । अगर बह वात ठीक है तो यहाँ एक 
प्रश्न उठ खड़ा होता है| जहो-जहाँ जीवन है वहाँ-वहाँ मस्तिप्क होता है, हृदय 
होता है--इसलिए वहीं जीवन मानना उचित है जहाँ मस्तिप्क है, हृदय है; 
जहाँ मस्तिप्क नहीं, तन्त्रिका-तस्त्र (]८४ए०५५ 5५5८7) नहीं, वहाँ जीवन के 
अस्तित्व को कैसे माना जा सकता है ? परन्तु यह शंका ठीक नहीं है । इस 
शंका का तो यह अभिप्राय हुआ कि वही प्राणी हज्म कर सकता है जिसमें पेट 
हो क्योंकि मनुष्य में हाज॒मे के लिये पेट है । अमीवा हज्म कर सकता है परन्तु 
उसमें पेट नहीं है । असल वात यह है कि प्राणी जितना पूर्ण विकसित होता 
जाता है उतना ही उसमें भिन्‍न-भिन्‍न अंगों का भिन्‍न-भिन्‍न कार्यों के लिये 
विकास होता जाता है | ऐसा जीवन है जिसमें मस्तिप्क नहीं, तन्त्रिका-तन्त्र 
नहीं, हृदय नहीं, परन्तु वृद्धि है, छास है, विकास है। जितना ही हम ऊपर 
से नीचे की तरफ़ उतरते हैं उतना ही हम जीवन को, चेतना को, मल्तिप्क, 
तन्न्रिका-तन्त्र तथा हृदय से पृथक्‌, उससे जुदा पाते हैं, जितना हम प्राणी के 
विकास की सीढ़ी में नीचे से ऊपर को आते हैं उतना ही जीवन के प्रकाश के 
लिये अलग-अलग अंगों का निर्माण देखते हैं। ऐसा जीवन है जिसमें मस्तिप्क 
नहीं, तन्त्रिका-तन्त्र नहीं, हृदय नहीं, भिन्‍त-भिन्‍न अंग भी नहीं, वे पेट से हज्म 
न कर सारे झरीर से हज्म करते हैं, आँख से न देख कर त्वचा से देखते हैं । 
इसलिए यह मानना पड़ता है कि 'जीवन' तथा “चैतन्य! की अलग सत्ता है कर्म- 
फल भोगने वाले आत्मा की अलग सत्ता है; जीवन तथा चैतन्य सर्वेब्यापक है, 
आत्मा वहीं है जहाँ कर्म-फल भोग है । यह सम्भव है कि जहाँ जीवन दिखलाई 

देता हो वहाँ आत्मा न हो, यह सम्भव नहों है कि जहाँ आत्मा हो वहाँ जीवन 
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ने हो--'जीवन' ([.॥0) तथा 'आत्मा' (800) इन दोतों का एथक्‌-पृथक्‌ 
भ्रस्तित्व है । 

(ग) प्राणी-जगत्‌ में सर्जनात्मक चेतन-शविति--यही चेतन-श्क्ति प्राणि- 
जगत्‌ में उद्युद्ध हो रही है । परन्तु प्राणि-जगत्‌ की सर्जनात्मक चेतन-शक्ति तथा 
जड़ एवं वृक्षादि में वर्तमान चेतन-शक्ति में भेद है। वह भेद क्‍या हे ? वह भेद 
वही है जिधका हमने श्रभी ऊपर निर्देश किया है । प्राणी में वेयक्तिक-चेतना तथा 
विश्व-चेतना दोनों मौजूद हैं। इनमें वैयक्तिक-चेतना 'आ्रात्मा' कहलाती है, विश्व- 
चेतना 'परमात्मा' कहलाती है । 'आत्मा' कर्म करता है, कर्म के बन्वनों में पड़ 
जाता है, फल भोगता हैं; 'परमात्मा' जड़-चेतन सबमें मोजूद रहता है, परन्तु 
वह वन्धनजनक कर्म नहीं करता, इसीलिए फल भी नहीं भोगता । यह कहना 
श्रधिक युक्तियुक्त होगा कि प्राणी के शरीर में चेतना तथा श्रात्मा दोनों हैं, जड़- 
जगत्‌ तथा वृक्ष-वनस्पति में सिर्फ़ चेतना है, आत्मा नहीं है । श्रात्मा वह है जो 
कर्म करता, फल भोगता है; चेतना वह है जो न कर्म करती, न फल भोगती 
है--वह केवल मात्र चेतना-शक्ति है जिसके कारण विश्व में गति तथा विकास 
हो रहा है। वह चैतन्य-शक्ति ही 'ईश्वर' है क्योंकि विकास बिना चैतन्य-शक्ति 
के नहीं हो सकता । 

जीव विज्ञान (800०89) के मत में प्राणी-जगत्‌ की रचना की प्रथम इकाई 
वह जन्तु है जिसे अमीवा (8770०७४) कहते हैं । भोतिकवादियों का कथन है 
फि 'अमीबा”' जीवन की वह इकाई है, वह कोशिका (८०॥) है, जहाँ “जड़' 
विकसित होता हुआ अचानक 'चितन” बन जाता है! “अमीवा' सृष्टि के प्रथम 
सुक्ष्म-प्राणी का देह है जिसके भीतर चेतन-तत्त्व रहता है। इस चेतन-तत्त्व को 
--जीव-द्रव्य'--प्रोटोप्लाज्म' (2700099877) कहते हैं । प्रोटोप्लाज़्म-गर्भित 
अमीवा सृष्टि का प्रथम प्राणी है जिससे विकसित होते-होते लाखों, करोड़ों वर्षो 
में परिस्थितियों से सम्पक स्थापित करते-करते मानव का विकास हुआ है । 
परन्तु क्‍या--यह कह देने मात्र से कि जड़ से चेतन का विकास हो गया--इस 
समस्या का हल हो जाता है ? जड़ से चेतन न हुआ है, न हो सकता है; दोनों 
की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता है, जड़ में गति का प्रवेश चेतन ही कर सकता है; जड़ में 
अपने-प्राप गति नहीं हो सकती, उसका अपने-आप विकास नहीं हो सकता । 
अमीवा' की वही स्थिति है जो वनस्पति-वृक्ष आदि की है | वनस्पति-वृक्ष झरा्दि 
में भी जीवन ([4७) तो है, आत्मा (४०ण) नहीं है; इसी प्रकार श्रमीवा में 
+जीवन-तत्त्व' है, 'आत्म-तत्त्व' नहीं है; आत्मा वह सत्ता है जो कर्म तथा कर्म- 
फल को साथ लेकर जीवन-तत्त्व में आ बैठती है । जब जीवव-तत्त्व विकसित 
होता-होता इतना विकसित हो जाता है कि आत्मा के लिए उपकरण वन सके, 
प्तव आत्मा अपने सुक्ष्म-शरीर के साथ, कर्मों के वीज-रूप संस्कारों को लेकर 
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उसमें प्रवेश करता है । निस्सन्देह यह चौंका देने वाली स्थापना है, परन्तु इस 
स्थापना को स्वीकार कर लेने से अनेक उलभने सुलभ जाती हैं । 

जैसे जड़-जगत्‌ के विकास में तथा वनस्पति एवं पशु-जगत्‌ के विकास में 
चेतन-शक्ति काम कर रही है, वैसे ही प्राणी-जगत्‌ के विकास में भी चेतन-शक्ति 
काम करती है। प्राणी-जगत्‌ में इस विकास को गति देने वाली वही चेतन- 
शक्ति ईश्वर है। विकास की इस प्रक्रिया में एक स्थित्ति ऐसी श्राती है जहाँ 
चेतन-शक्ति के साथ जीव भी कर्म तथा कर्म-फल के कारण देह में प्रवेश कर 
जाता है। क्योंकि सार्वभोम-चेतन-शक्ति कर्म तथा कर्म-फल के व्ञ में नहीं है, 
स्वतन्त्र है, सिर्फ़ विकास की प्रक्रिया को गति देती है, इसलिए जड़ में, वतस्पति 
में, वृक्ष में, पशु में, मनुष्य में, इन देहों को अनुप्राणित करते हुए भी उस पर 
किसी प्रकार का विकार आरोपित नहीं होता । अगर वह “चेतन्य-शरक्ति' न 
होकर “महानु-पुरुष' होती, योगदर्शन प्रतिपादित 'पुरुष-विशेष' नहीं, मत-मतान्तरों 
में जैसा पुरुष उसे कहा गया है वसी होती, तो श्रवश्य आाक्षेव का अवसर होता. । 


3. सृष्टि में क्रम तथा नियमबद्धता 
(070७ 97 06 (7रए०३5०) 


हम पहले देख आए हैं कि सृष्टि में सजेन हो रहा है, विकास हो रहा 

गति हो रही है, वस्तु जैसी आज है कल वैसी नहीं रहती, परिवर्तन लगातार, 
हर समय होता रहता है । यह परिवर्तन, यह सर्जन, यह विकास, जड़ प्रकृति 
का गुण नहीं हो सकता, कहीं वाहर से आता है। जड़ प्रकृति में, वनस्पति तथा 
वक्ष में, प्राणी-जगत्‌ में--सव जगह परिवतंन हो रहा है, हर वस्तु कार्य है, 
बनी है---इस सर्जन को, विकास को, परिवरतेन को लाने वाली कोई चेतन-सत्ता 
होनी चाहिए, उसी चेतन-शक्ति को ईश्वर कहते हैं। इसके श्र॒लावा हम यह भी 
देखते हैं कि प्रकृति में विकास और गति ही नहीं हो रही, इस विकास में, गति 
में, क्रम तथा नियमवद्धता है--ये सव किन्‍्हीं नियमों में वँबे हुए हैं । जहाँ 
नियम हो वहाँ नियामक होना ही चाहिए, विना नियामक के नियम नहीं हो 
सकता । जड़ में, वनस्पति तथा वृक्ष में, एवं प्राणी-जगत्‌ में सत्र नियम काम 
कर रहे हैं, इसीलिए उस चेतन-शरक्ति को नियन्ता भी कहा जाता है । संसार 
को नियमों में वाँचने वाले कुछ दृष्टान्त निम्न हैं : 

(क) जड़-जगत्‌ में क्र तथा नियम-वद्धता-पृथ्वी, सूर्य, चन्द्र, ग्रह, 
उपग्रह इस प्रकार अपनी परिधि पर घूम रहे हैं कि आज से हजार साल पहले 
उनकी क्‍या स्थिति थी, हज़ार साल वाद क्या स्थिति होगी---इस वात को 
सनिरचयपूर्वक कहा जा सकता है| सूर्य-ग्रहण तथा चन्द्र-ग्रहण किस दिन होगा, 
किस घड़ी होगा--इस वात की भविप्यत्‌-वाणी की जा सकती है | ऐसा क्‍यों 
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किया जा सकता है ? ऐसा इसलिए किया जा सकता हे क्योंकि जगत्‌ की रचना 
नियमबद्ध है । इन नियमों का पता लगाना ही ज्योतिप्‌-शास्त्र हे । असल में, 
भिन्‍न-भिन्‍न शारत्रों का काम ही उन नियमों का पता लगाना है जिनके अनुसार 
सृष्टि का संचालन हो रहा है। ज्योतिपू-शास्त्र की तरह मू-विज्ञान का काम भी 
नदी, पर्वत की रचना के नियमों को ढंढ़ निकालना हे। नदी जिस ख्रोत से 
निकली, वहाँ से वहती हुई जिन-जिन स्थानों में से रास्ता बनाती हुई गई उसका 
फारण है। पानी उधर बहता है जिधर ढलाव हो, ऊँचाई की तरफ़ नहीं चढ़ 
जाता । यह नियम ही तो है जिसके आधार पर नदी का मार्ग बन जाता है। 
पर्वत कैसे बन गए ? शुरू-शुरू में तो वे थे ही नहीं । प्रृथ्वी गर्म थी, वह धीरे- 
धीरे ठण्डी होती गई, ठण्डी होते-होते नियमानुसार उसकी सतह सिकुड़ी जिससे 
कहीं पहाड़, कहीं खाई, कहीं समुद्र, कहीं ठापू बन गए---इन सब घटनाशों के 
नियमों का पता लगाने से ही भू-विज्ञान वन गया । समुद्र में ज्वार-भाटा श्राता 
है, इसके विपय में भविष्य-वाणी की जा सकती है । कब समुद्र का पानी चढ़ेगा, 
कव उतरेगा, इसी विद्या के सहारे समुद्र में नाव, जहांज़ चलते हैं । क्या ये 
नियम, यह-संब व्यवस्था अपने-आप हो गईं। जहाँ व्यवस्था होती है वहाँ 
व्यवस्था को करने वाला भी होता है, उसी व्यवस्थापिका चेतन-शक्ति का नाम 
“ईश्वर' है । 

(ख) वनस्पति तथा वृक्ष जगत्‌ में क्रम तथा नियम-बद्धता--वनस्पतियों 
तथा वृक्षों की वृद्धि के भी नियम हैं। बीज वोते हैं, श्रंकुर फ़ूटता है, तना वनता 
है, बड़ा होता है, फूल खिलते हैं, फल निकलता है, पकता है, फिर उसमें से 
बीज उसी चक्कर में चल देता है। कहीं यह नियम नहीं टूटता, ऐसा नहीं होता 
कि पहले फल तिकले, फिर फूल बने, फिर अंकुर दिखलाई दे। गेंदे के बीज 
से गुलाव नहीं निकलता, गुलाब के वीज से गेंदे का पौधा नहीं उगता । वनस्पति- 
शास्त्र अपने नियमों से वँधा हुआ है । बड़े-बड़े वृक्षों को आरे से चीर दें, तो 
उनके सम-धरातल स्व॒रों में गोल-गोल चक्र बने दीखते हैँ ॥ एक-एक चक्र वृक्ष 
की आयु का सूचक है। इन चक्रों को गिनकर उसकी आयु का पता लगाया जा 
सकता है। इतना ही नहीं, इन चक्रों के अन्तर को देख कर यह पता लगाया जा 
सकता है कि इस वर्ष कितनी वर्षा हुई थी, एक चक्र में दूसरे चक्र से फ़ासला 
अधिक हो तो अधिक वर्षा, कम हो तो सूखा पडा था | यह-सव जान सकता 
क्या सिद्ध करता है ? यह-सब यह सिद्ध करता है कि वृक्ष तथा वनस्पति जगत्‌ 
में अव्यवस्था नहीं है । उसी व्यवस्थापिका चेतन-शक्ति का नाम “ईश्वर' है । 
वैज्ञानिक उसे नेचर ()१४४४४७) कह देते हैं, कोई उसे कुदरत कह देते हैं, नेचर 
या कुदरत कह देने से कोई फ़र्क नहीं पड़ता, श्रस्ल वात यह है कि कोई चेतन- 
शक्ति है जो संसार में क्रम, नियम तथा व्यवस्था को कायम रखे हुए है । 
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(ग) प्रागी-जगत्‌ में क्र तथा नियम-बद्धता--जैसे जड़-जगत्‌ नियमों के 
ग्राधार पर चल रहा है वैसे ही प्राणी-जगत्‌ के भी अपने नियम हैं । रज-वीयें 
के संयोग से प्राणी उत्पन्न होता है, बिना इनके संयोग के नहीं होता । वीर्य में 
24 'वाहकाण--जीन'--(0०7०5) होते हैं जिनमें से एक-एक---जीव--- 
वाहकाणु--में प्राणी की ऊँचाई , लम्बाई, गोरापन, कालापन, नीली आँख, 
भूरी आंख आदि भिन्‍न-भिन्‍न गुण सिमटे रहते हैं । इन्ही वाहकाणुओं के कारण 
प्राणी के शरीर का निर्धारण होता है । जिस प्राणी के वीय॑ के वाहकाणुओं में 
जिस प्रकार के वाहकाणु होंगे वह वैसा ही बनेगा | इसी विद्या के आधार पर 
आनुवंशिकता (्म८वा!५) के नियम वनते हैं। इसी विद्या की खोज में संसार 
के वैज्ञानिक दिव-रात लगे हुए हैं ताकि ऐसे उपाय ढूंढ़ निकालें जिनसे प्राणी के 
दोपपुर्ण वाहकाणु! -- जीन---(0»7०) हटा कर उसमें उच्च-य्रुणों के वाहकाणु 
निविष्द कर दिए जाएँ | इस वात की संभावना के स्वप्न लिए जा रहे हैं जिससे 
बाहकाजुश्रों के परिवर्तन द्वारा नवीन-मानव का निर्माण हो सके । भारतोत्पन्त 
प्रतिद्ध वैज्ञनिक श्री खुराना अमरीका में इसी खोज में लगे हुए हैं। क्या ये 
स्वप्न लिए जा सकते थे अगर प्राणी-जगत्‌ में नियम-बद्धता न होती ? बच्चा 
पैदा होता.है , धीरे-बीरे वढ़ कर युवा हो जाता है, फिर वृद्ध हो जाता है, 
पहले बृद्ध हो, फिर युवा हो, फिर बच्चा हो जाए--ऐसा नहीं होता । मनृप्य के 
रज-वीर्य से मनुष्य ही पैदा होता है, गाय-घोड़ा-वकरी नहीं हो जाता, गाय- 
धोड़ा-वकरी के वीर्य से गाय-घोड़ा-वकरी ही पैदा होते हैं, मनुष्य नहीं पैदा हो 
जाता। धाणी-जगत्‌ के ये नियम, यह व्यवस्था .अपने-भ्राप हो रही है, इस 
व्यवस्था को करने वाली कोई चेतना-सत्ता नहीं है--इस वात को मान लेना 
क्लिष्ट कल्पना है । 


4. सृष्टि में प्रयोजन या उद्देदय 
(वश०ण० १५ ण ९प्छ058 ग फ९ एग्रांस्शड९) 

(ध्) जड़-जनत्‌ में प्रयोजन या उद्देश्य---सश्ृष्टि में हर घस्तु का प्रयोजन है, 
किसी उद्देंहय से उसका निर्माण हुआ है । प्रयोजन का होना सिद्ध करता है कि 
उसके निर्माण के पीछे कोई चेतन-शक्ति है, जो उस वस्तु का निर्माण करती है। 
सूर्य अपनी किरणों से समुद्र से पादी ;को खींचता है । समुद्र के पानी में नमक 
भी तो घुला हुआ है, परन्तु नहीं, सूर्य की किरणें उसमें से शुद्ध पानी को नितार 
लेती हैं। उस पानी से वादल बनते हैं, पावी वरसता है, इतना वरसता है कि 
वरसात नाम की एक मौसम वन जाती है। धरातल के समुद्र के वरावर ही 
आकाश का समुद्र बादलों के रूप में उसड़ आता है । श्रासमान से पानी न वरसे 
तो खेती न हो, त्राहि-नाहि मच जाए, खाते को न मिले । दिन होता है, रात 
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होती है, दिन-ही-दिन रहे, तो मुसीबत, रात-ही-रात रहे तो मुसीबत, दिन को 
काम किया जा सकता है, रात को विश्वाम किया जा सकता है । संसार में सूखा त 
पड़ जाए इसलिए सूर्य समुद्र में से पानी स्लींच लेता है, परन्तु पानी खींचते- 
खींचते समुद्र ही न यूख जाए, इसलिए उसी पानी से संसार का काम हो जाने 
पर वही पानी नदियों के रूप में फिर समुद्र में जा पड़ता है। ऐसा चक्र चला 
हुआ है कि वह चक्र न चले तो रामुद्र खाली हो जाए | पानी बरसता है, खेती 
होती है, एक ऋतु के बाद दूसरी ऋतु आती है, सव घटनाएँ एक-दूसरे के साथ 
निश्चित प्रयोजन से वबँधी हुई हैं। क्या इतना भारी प्रयोजन, इतना भारी 
प्लैनिंग विना प्लैतर के हो सकता है, अ्रपने-श्राप हो सकता है, बिना चेतन- 
शक्ति के ही हो सकता है ? 

(ख) वनस्पति तथा वृक्ष-जगत्‌ में प्रयोजन या उद्ंइय---प्राणी सांस से 
जीता है, परन्तु प्राण-वायु में जो श्रॉक्सीजन है वही उसके जीवन को धारण 
करती है | सृप्टि की रचना इस प्रकार हुई है कि वृक्ष कार्वन से जीता है, प्राणी 
ऑक्सीजन से जीता है। प्राणी के जीवन के लिए वृक्ष श्रॉक्सीजन को वाहर 
फेंकता है, कार्बन को अपने भीतर ग्रहण करता है, इससे प्राणी तथा वृक्ष- 
वनस्पति का जीवन बना रहता है । दीखने को कैसी उल्टी बात है, परन्तु इस 
उल्टेपन का प्रयोजन है । वन में अनेक प्रकार की वनस्पतियाँ हैं जिनका उद्देश्य 
रोगों को दूर करना है--इसी से चिकित्सा-शास्त्र का जन्म हुआ है। वैज्ञानिक 
का काम वृक्ष तेथा वनस्पतियों के उन नियमों का पता लगाना है जिनसे रोगों 
को दूर किया जा सके । पृथ्वी में घास कितनी भरी पड़ी है, इतती घास न हो 
तो शाकाहारी प्राणियों के भोजन की समस्या वनी रहे । 

(ग) प्राणी-जगत्‌ में प्रयोजन या उद्दे इय--प्राणी के श्रंगों की रचना का 
जितना अध्ययन किया जाए उतना ही उनकी रचना का प्रयोजन सम में आने 
लगता है। अगर जहां हाथ हैं वहाँ पाँव होते, जहाँ पाँव हैं वहाँ हाथ होते, तो 
क्या अजीब समस्याएँ उत्पन्न हो जातीं । श्राँखें सामने हैं, अगर पीठ की तरफ़ 

होतीं तो प्राणी शत्रु का शिकार बना रहता। जो अंग जहाँ जड़ा हुआ है वहीं 
फ़िट बैठता है क्योंकि वहीं होने से उसका प्रयोजन सिद्ध होता है। मशीन में 
जैसे एक-एक पुर्जे का प्रयोजन है, पुर्ज़ा जहाँ लगा होता है वहीं उसका प्रयोजन 
सिद्ध होता है, वह पुर्जा न हो तो भीमकाय मशीन खड़ी-की-खड़ी रह जाती है, 
वैसे ही प्राणी के शरीर में एक-एक अंग का अपना-अ्रपना काम है। मुँह कितना 
चिकना-चुपड़ा है, परन्तु होठों पर मूंछें तथा ठोडी पर दाढ़ी श्रा जाती है । मूंछों 
का काम साँस लेते हुए वायु में दूषित धूल-गर्दे को छान देना है, सर्द हवा को 
फेफड़ों में जाने से पहले गर्म कर देना है ताकि जुकाम न हो सके, दाढ़ी का 
काम छाती तक बढ़ कर छाती को ठण्ड लगने से बचाना है ताकि न्युमोनिया न 
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हो सके । बच्चे में जीवनी-शाक्ति ज्यादा होती है, इसलिए उसे इनकी जरूरत 
नहों होती, वयस्क तथा वृद्ध को इनकी जरूरत होती है । जो आवश्यक श्रंग हैं. 
वे दो-दो दे दिए हैं ताकि एक निकम्मा हो जाए तो दूसरे से काम चलता रहे। 
कई लोग हैं जो दो में से एक के रुणण हो जाने पर एक ही फेंफड़े पर जीते हैं, 
एक ही गुर्दे, एक ही आंख से जीवन-निर्वाह करते हैं। अगर प्राणी के अ्रंगों के 
प्लैंनर ने ये अंग दो-दो की जगह एक-एक ही दिए होते, तो ऐसे' व्यक्तियों का 
जीवन असम्भव हो जाता | प्राणी की माँसपेशियों की 'सबलता के द्वारा वे 
भारी-से-भारी काम को करते हैं। इन माँसपेशियों में वल-संचार 'केशिकाओं' 
(८०्जझॉो920०७) द्वारा होता, है जो अतिक्षण हर माँसपेशी तक रुघिर पहुँचाती 
रहती हैं। मनुप्य के शरीर में इनकी लम्बाई 95,000 किलोमीटर (59,375 
मील) है । शरीर के माँस-पिंड में एक पौंड रुधिर पहुँचाने के लिए एक मील 
लम्बी केशिका की ज़रूरत पड़ती है। मनुप्य के इस छोटे-से' शरीर के भीतर 
इतना विशाल अत्योजन क्या अपने-आप हो गया है ? और, आारचर्य यह है कि 
यह सव-कुछ और बहुत-कुछ, क्षुद्रवीक्षण-यन्त्र से ही दीखने वाले एक शुक्राणु में 
सिमिटा पड़ा है। स्वयं 'हृदय' क्या किसी चमत्कार से कम है ? यह एक तरह 
का पम्प है जो रात-दिन अपने-आप 70-80 वर्ष तक घिना रुके चलता रहता 
हैं। क्‍या मनुष्य की प्रतिभा इसकी एक श्रणु भर तुलना का भी कोई पम्प बना 
सकी है ? मुट्ठीभर का यह पम्प एक मिनट में पाँच लिटर रुधिर को पम्प 
करता रहता है, आवश्यकता पड़ने पर एक मिचट में पच्चीस लिटर तक पम्प 
कर सकता है | दिव-रात चलता हुआ यह सत्तर वर्ष तक 2,800,000,000 बार 
गति करता है जिसमें यह 400,000,000 'लिटर रुघिर को पम्प करता है। 
इतना अद्भुत्‌ यन्त्र जो बिना चलाए सौ साल तक भी चलता रहे भ्ररश्य 'शुक्राणु' 
में मौजूद हो--यह्‌ बिना किसी नियन्‍्ता के कैसे सम्भव है ? हृदय स्वयं सृष्टि 
के नियन्ता का पेसमेकर (?8०००४ ८७०) है । 
जिस प्रकरण में हम “हृदय की चर्चा कर रहे हैं उसमें तो यह बात नहीं 
संगत बैठती, परन्तु फिर भी इस बात का वर्णन कर देने का हम प्रलोभन संवरण 
नहीं कर सकते कि 'हृदय“-शब्द के निर्माण में प्राचीत ऋषियों का शरीर-क्रिया- 
विज्ञान (?॥एं००8५) का गहरा ज्ञान निहित है । निसक्त में 'हृदय' की व्युत्पत्ति 
करते हुए लिखा है: 'हृदयम्‌ कस्मातू--हरति, ददाति, याति इति'---हुृदय 
को हृदय इसलिए कहते हैं क्योंकि यह्‌ रुधिर का हरण करता है, दान करता है, 
यान करता है । हृ, द, य इन तीन अक्षरों को इसलिए चुना गया है क्योंकि 
हृदय रुधिर को लेता है, देता है, सारे शरीर में चलाता है । शरीर क्रिया-विज्ञान 
का भी यही कहना है कि हृदय वारीर के अशुद्ध रुधिर को लेकर, फिर उस 
अ्शुद्ध रूविर को, आक्सीजव द्वारा शुद्ध करने के लिए फेफड़ों को देकर शरीर 
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में गति करने के लिए दे देता है। इस इष्टि से 'दृदय-शब्द के अर्थ में रधिर की 
गति ((४००७॥०॥ ० 98009) का भाव श्रा जाता है। हृदय द्वारा रुधिर 
गति करता हे--य्रह पता युरोप में हार्व ((578-657) ने ।7वीं शताची में 
लगाया था, परन्तु उससे सदियों पहले निरूुक्तकार यास्क को दस वात का ज्ञान 
था क्योंकि उन्होंने 'हृदय-शब्द का अर्थ ही रुधिर को गति देने वाला (टा- 
टर्णाशांगा एी 0।000) अंग दिया है। वृहृदारण्यक उपनिपद्‌ (पंचम अध्याय 
तृतीय ब्राह्मण) में भी 'हृदय/--शब्द की यही व्याख्या की गई है । वहाँ लिखा 
है--“तदेतत्‌ ज्यक्षा हृदयमिति, हू' इत्येकमक्षरम्‌ श्रभिहरन्ति श्रस्मे'**द 
इत्पेकमक्षरं ददाति अस्मे "यम! इत्पेकमक्षरं एति/”। 

इतना ही नहीं कि प्राणी के शरीर के एक-एक अ्रंग का प्लैनिंग है, परन्तु 
प्राणी के शरीर की रचना भी ऐसी की गई है कि अ्रपनी टूट-फूट की मरम्मत 
भी यह स्वयं कर लेती है । ऐसी मशीन दुनिया में कोई नहीं बनी जिसकी अपने- 
आप मरम्मत होती रहती है। सात साल में शरीर के सब परमाणु बदल जाते 
हैं, नया शरीर हो जाता है । इस शरीर की ऐसी बिलक्षण रचना की गई है कि 
अगर हम ही हस्तक्षेप न करते रहें, तो इसकी जो ट्ट-फुट होती रहती है उसका 
भीतर से ही अपने-श्राप इलाज भी होता रहता है। चिकित्सक का काम इस 
मशीन के भीतर से चल रही मरम्मत को सिफ़ सहारा देना होता है, या रोगी 
को स्वास्थ्य के नियम समझा कर अपने-आप चल रही मरम्मत में हस्तक्षेप न 
करने के लिए तैयार करना होता है । 


5. सृष्टि की विविधता में एक-सुत्रता 
(एज का 07एक0आं५) 

(क) जड़-जगत्‌ में एक-सूत्रता--सृष्टि में इतनी विविधता है कि उसे 
देख कर ऐसा प्रतीत होता है कि सव वस्तुएँ अलग-अलग पड़ी हैं, परन्तु भ्रन्दर 
प्रविष्ट होकर दीखने लगता है कि यह विविधता एक सूत्र में पिरोई हुईं है । 
प्रत्येक वस्तु का दूसरी से ताल-मेल है। जैसे मकान की एक-एक इंट का दूसरी 
ईंट से सम्बन्ध जुड़ा हुआ होता है, वेसे सूर्य का चन्द्र से, चन्द्र का प्रथ्वी से, 
पृथिवी का वनस्पति तथा वृक्षों से, वनस्पतियों का जीव-जस्तुओं से, जीव-जत्तुओों 
का मनुष्यों से, सूर्य-चन्द्र से लेकर सृष्टि के कीट-पतंग तक सब एक ही माला 
के मनके हैं। जो नियम बड़ी-से-बड़ी वस्तु में काम कर रहे हैं वे ही छोटी-से- 
छोटी में काम कर रहे हैं । सौर-मण्डल में जो प्रक्रिया चल रही है वह भ्रणु- 
परमाणु में चल रही है। वैज्ञानिक लोग कहते हैं कि परमाणु एक छोटा-सा 
तौर-मण्डल है । यह एक-सूत्रता इस वात का स्पप्ठ प्रमाण है कि इस विशाल- 
बिश्व की रचना में एक ही शक्ति का हाथ है। ये नियम किसी अन्ध-शक्ति के 
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नहीं, चेतन-शक्ति के हैं क्योंकि इनमें बुद्धि काम कर रही है, प्रयोजगल काम कर 
रहा है। नेचर, कुदरत, प्रकृति आदि शब्दों का प्रयोग करते हुए नेचर को, कुदरत 
को, प्रकृति को चेतन मान लिया जाय, वुद्धिपूर्वक काम करने बाला मान लिया 
जाय, तो आस्तिकवाद या नास्तिकवाद का विवाद वागू-विलास मात्र रह जाता 
है वर्योकि ईइवर से अभिष्राय किसी व्यक्ति-विशेष से नहीं, शक्ति-विश्वेष से है 
फिर उसका माम भले ही कुछ रख लिया जाय । 

(ख्) वनस्पति तथा वृक्ष जगत्‌ में एक-सूत्रता--वैज्ञानिक एक शब्द का 
प्रयोग करते हैं---'एम्पैथी' (579०09)--जिसका श्र्थ है 'सदनुभूति--ऐसी 
अनुभूति जो सूर्य से लेकर वृक्ष-वनस्पति तथा मनुप्य तक सब में एक-समान 
मौजूद है। अमरीका में वृक्षों पर गवेषणा करने का एक केन्द्र है जिसका नाम 
है---'दि रिंग रिसर्च सेंटर! । इसके संचालक हूँ प्रो> डगलस । उनका कहना 
हैं कि वक्ष के तने को अगर आरी से कार्टे तो तने पर कुछ गोलाकार चिह्न 
दिखलाई देते हूँ । हमारे फ़र्नीचर में जो रिंग दिखलाई देते हैँ वे तने के यही 
वर्तृल हैं। इन वर्त॒लों को देखकर वृक्ष की आयु का पता लगाया जाता है। हर 
ग्यारहवें वर्ष यह रिंग पहले «वर्षों के वर्त्‌लों से बड़ा होता हे । क्‍यों बड़ा होता 
है ? हर ग्यारहवें वर्प सूर्य की रेडियो-एक्टिविटि तीज हो जाती है जिससे वृक्ष 
का वर्तूल बड़ा बन जाता है। यह बात किसी एक ही जंगल में नहीं, सुष्टि-भर 
के समी जंगलों में अपनी जाति के वृक्षों पर यही प्रभाव पड़ता है। सृष्टि के 
सव वृक्ष अलग-अलग हूँ, पर्तु प्रत्येक वृक्ष का अपनी जाति के दूसरे वृक्ष से, 
भले ही वह हजारों मील दूर हो, तारतम्य, एक-सूत्रता बनी हुई है। अ्रपनी 
जाति के वृक्ष के साथ ही नहीं, सूर्य, चन्द्र, पृथिवी के साथ भी वह एक-सूच्र में 
बँधा हुआ है, तभी तो सूर्य की रेडियो-एक्टिव लहरों से अपनी जाति के हर 
वृक्ष में ये वर्तल पड़ जाते हैं । क्या यह एक-सूतरता इस वात का प्रमाण नहीं है 
कि सृष्टि की एक-एक वस्तु को किसी चेतन कारीगर ने अपने हाथ से -- हाथ 
.का अ्भिप्राय यहाँ भौतिक हाथ नहीं है--माला में मनकों की तरह पिरो दिया 
है । 

(ग) प्राणी-जगत्‌ में एक-सूचरता--उपनिपदों में पिंड तथा ब्रह्माण्ड की 
एक-सूत्रता का जगह-जगह उल्लेख मिलता है । लोकोक्ति प्रसिद्ध है---'यरिपिंडे 
तत्‌ बह्माण्डे--.जो पिंड में है वही ब्रह्माण्ड में है। सारा-का-सारा विश्व, जड़- 
जग्रत्‌ का एक-एक अणु, वतस्पति-जगतु का एक-एक पत्ता, प्राणी-जगत्‌ का 
एक रोंयां--एक-दूसरे से वँधा हुआ है। सूर्य से पृथिवी जन्मी है, पृथिवी से 
वनस्पति-वृक्ष जन्मे हैं, वत्तस्पति-बुक्ष से, भोजन में लिये गए इनके रस से प्राणी 
जन्मा है--यह एक-सूत्रता शुरू से श्रन्‍्त तक लगातार बनी हुई है। जिस 
'एम्पैथी'--सदनुमूति--का हमने ऊपर उल्लेख किया, वह सम्पूर्ण-जगत्‌ में 
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व्याप रही है। सूर्य भ॑ जरा से परिवर्तत का बनरणवि तथा प्राणी-जगत्‌ पर 
प्रभाव पड़ता है । हमारा घरीर हमीं तक रामाप्त नहीं हो जाता, वह बृक्ष- 
बनरपति, सूर्स, चन्द्र, तार--सभी से जुड़ा हुमा हे । शूर्स हम से 0 करोड मील 

र है, परन्तु उराकी गर्मी से हमारा जीवस बना हुआ हे । चाँद का सत पर 
प्रभाव पडता है, पूर्णगासी थाने पर समुद्र में तुफान श्रा जाता हे, पागल ज़्यादा 
पागल हो जाता है। ब्रह्माण्द तथा पिण्ड की एक-सूत्रता को वैदिक ऋषियों ने 
इतना समझा था कि चन्द्र का मन से, चक्षु का सूर्य गे, प्राण का वायु से उन्होंने 
'सदनुभृति' का राम्बन्ध जोड़ दिया था । ऋग्वेद के दशम मण्डल के नब्बे सूक्त 
के चौदहवें मन्त्र में इस बात को स्पप्ट किया गया हे । वहाँ उल्लेख है-- 

चन्द्रमा मनसोी जात: चक्षो: सूर्यों श्रजायत । 
मुखादिन्द्रबच श्रग्निद प्राणात्‌ वायु: श्रजायत । १४ । 


उस चेतन-सत्ता की अगर पुरुष-रूप में कल्पना की जाय, तो उसके मत से 
चन्द्र, चक्षु से सूर्य, प्राण से वायु की कल्पना की गई है । इतना ही नहीं, समाज 
की कल्पना भी उस शक्ति को पुरुष मान कर करते हुए वहाँ उल्लेख है-- 
ब्राह्मणोउस्प सुखमासीत्‌ वाहू राजन्यः कृतः । 
उरू तदस्थ यद्वेश्यः पद्भ्यां झृद्गरोड्जायत । १३ ॥। 


उस चेतन-सत्ता को अगर पुरुप-रूप में कल्पित कर लिया जाय, तो उसके 
मुख से ब्राह्मण, बाहुओं से क्षत्रिय, जाँघों से वैश्य तथा पाँवों से शूद्र-- इस प्रकार 
का समाज उत्पन्त हुआ । यह स्थल वर्ण-विभाग के विवेचन करने का नहों है, 
परन्तु इतना तो स्वयं-सिद्ध है कि हर-किसी समाज में ये चार वर्ग तो होते-ही- 
होते है, भले ही वह कम्युनिस्ट समाज ही क्‍यों न हो । 

ये वर्णन अ्रक्षरश: उक्त-विकास के द्योतक नहीं है, इनसे सिर्फ़ ईश्वरीय-सत्ता 
के साथ जागतिक-सत्ता की एक-सूत्रता प्रतिपादित की गई है। जैसे ईश्वरीय 
पुरुष की श्राँख से सूर्य हुआ, वैसे सूर्य से प्राणी-जगत्‌ की आँख उत्पन्न हुई, 
अ्रन्त्येष्टि-संस्कार के समय कहाँ जाता है--सूर्य ते चक्षुः गच्छतु--मरमे के 
वाद तेरी श्राख सूर्य में चली जाय क्योंकि सूर्य तथा प्राणी की आँख का वैसा 
ही एक-सूत्री-सम्वन्ध है जैसा एक-सूत्री सम्बन्ध सुर्ये का चेतन-स्वरूप कल्पित 
'पुरुप-विशेष/--ईश्वर की आँख से है। वेद के ये सारे वर्णन सृष्टि में एक- 
सूत्रता को ध्यान में रख कर कहे गये हैं, अन्य किसी प्रयोजन से नहीं । 

जड़, वनस्पति, प्राणी-जगत्‌ में उक्त एक-सूत्रता को देख कर यही अनुमान 
हो सकता है कि इस विश्व का संचालन किसी चेतन-श्रक्ति द्वारा ही हो रहा है, 
तभी अणु-श्रणु में जड़-चेतन सभी में उसके ही निशान दिखलाई पड़ते हैं । 
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6. सृष्टि में विशालता 

पृथ्वी की परिधि 25 हजार मील हे । इस 25 हजार मील की परिधि से 3 
लाख गुणा बड़ी परिधि सूर्य की है । परिमाण में सूर्य पृथिवी से 60 हज़ार ग्रुणा 
बड़ा है। सूर्य की किरण प्रति संकेण्ड |] लाख 86 हजार मील की रफ़्तार से 
चलती है । यह किरण इस रफ़्तार से चलती हुई 7 मिनट में पृथ्वी पर पहुँचती 
हैं। इसी से अन्दाज़ लगाया जा सकता है कि सूर्य पृथिवी से कितनी दूर तथा कितना 
बड़ा है । आसमान में रात को टिमटठिमाते तारे दीखते हैं। ब्रह्माण्ड में इत तारों 
की संस्या इतनी है जितने सभी समुद्र-तटों पर विखरे रेता के कण हैं । इनमें से 
एक-एक तारा इतना बड़ा हे जिसमें श्रगर दस लाख को दस लाख से गुणा किया 
जाय, तो परथ्चिवी के परिमाण में उतने गुणा बड़े वे तारे हैँ । इनमें से कुछ तारे 
हमारे सौर-मण्ठल की तरह समह-रूप से अ्रन्तरिक्ष में भ्रमण कर रहे हैं, कुछ 
इकले ही घम रहे हैँ । घमते हुए ये महाकाय तारे इस प्रकार श्रमण कर रहे 
कि करोड़ों-करोड़ वर्ष हो गये कोई तारा किसी दूसरे तारे से टकराता नहीं । 
इन भीमकाय तारों में से प्रत्येक तारा श्रपने निकटतम दूसरे तारे से कम-से-कम 
]0 लाख मील की द्री पर अ्रमण कर रहा है। अन्तरिक्ष में एक ऐसे 'सेव्युला' 
का पता चला है जो प्रति सैकेण्ड 5 हजार मील की गति से पृथ्वी से दूर 
भागा जा रहा है । एक ऐसा 'नेब्युला' है जिसका प्रकाश पृथिवी तक आने में 
| अरब वर्ष लग जाते हैं। यह पृथिंवी से कितनी दूर होगा इसका अन्दाज़ इसी 
वात से लग जाता है जब हम इस वात को सोचें कि प्रकाश की गति | सेकेप्ड 
में | लाख 86 हजार मील है। अ्न्तरिक्ष-विद्या के जानने वालों का कहना है 
कि ]0 लाख को अगर 2 हज़ार से गुणा किया जाय, तो इतना समय हो गया 
जव सृप्टि की रचना में एक अमृतपूर्व-घटना घटी। वह घटना यह थी कि 
सृष्टि में भ्रमण करता हुआ एक भीमकाय, विज्ञाल तारा सूर्य के इतते निकट से 
युतरा कि उसका सूर्य पर वसा ही प्रभाव पड़ा जैसा सूर्य तथा चन्द्र का पृथिवी 
पर प्रभाव पड़ता है। सूर्य तथा चन्द्र से पृथिवी में लहरें उठने लगती हैं, चन्द्र के 
अभाव से समुद्र में उफान आ जाता है। उस तारे के सूर्य के निकट आने से सूर्य 
में लहर उत्पन्त हो गई | ये लहरें उस प्रकार की साधारण लहरें नहीं थीं जैसी 
चाँद के प्रभाव से समुद्र में उठा करती हैं। इन लहरों का प्रभाव सूर्य की सतह 
पर एसा हुआ कि एक विद्यालकाय पर्वत की ऊँचाई जैसा सूर्य-खण्ड उठ खड़ा 
हँश्ना जो जितना वह तारा सूर्य के निकट आता गया उतना ही वह सूर्य-खण्ड 
भयकर झूप से विशाल होता गया । उस तारे के सूर्य से परें हटने से पहले ही 
उसका सूर पर प्रभाव इतता जवदंस्त हो गया कि पव॑तों-के-पर्वत-नुमा यह सूर्य- 
जाड टुकड़-टुकड़ें होकर छितर गया, और इसके टुकड़े वैसे ही खण्ड-खण्ड हो 
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गये जैसे समुद्र की विशाल लहर टूट कर छिटिया जाती हे। तब से सूर्य 
के ये टुकड़े ग्रहों के रूप में सूर्य के गिंदे चक्र काट रहे हैं, उन्हीं टुकड़ों 
हमारी प्रथ्रिवी भी एक ग्रह हे । सूर्य तथा अन्य तारागण अत्यन्त गर्म हैं, थे 
भी श्राग के शोले थे, प्रथिवी पर जीवन थोड़े ही रह सकता था। धीः 
इनकी गर्मी जाती रही, ये ठण्डे हो गये और झ्राज हम उसी सूर्य-खण्ड पर 
विता रहे हैं। क्या इतना विशाल-जगत्‌ जिसकी कल्पना करते हुए भ 
चकरा जाता है अपने-आ्राप हो गया है ? 


7. सुष्टि में श्रस्था यित्व में स्थायित्व 
(?शाप्राग्राशा ९९० ग '7श॥570702) 

सृष्टि का यह नियम है कि कोई अस्थायी-वस्तु स्थायी .आधार के 
नहीं टिक सकती । चक्‍की का चाक चलता है, परन्तु उसकी कील स्थिर 
है, श्रगर कील भी घूमने लगे तो चक्की चल नहीं सकती । अ्रस्थिर का ६ 
स्थिर ही होता है, नहीं तो श्रस्थिर टिक नहीं सकता । ईशोपनिपद्‌ में कहा 
'अ्रनेजत्‌ एक मनसो जयीयः'--वह गति नहीं करता इसलिए संसार में 
भी अधिक गति दिखलाई देती है, “तदेजति तन्नेजति'--वह गति नहीं 
इसलिए जो गतिशील है वह गति कर सक रहा है । उपनिपद्‌ की यह कार 
भाषा है, परन्तु इसमें सृष्टि का एक गूढ़ रहस्य छिपा है। सृष्टि गरतिर्श 
अणु-श्रणु में गति है, यह गतिशीलता हो नहीं सकती, अगर इसके मूल रे 
गति-रहित स्थिर-सत्ता न हो। गतिशीलता गतिराहित्य के विना, 
अविनाशी के विना हो नहीं सकता, इसलिए कोई स्थायी, अविनाशी सत्ता 
चाहिए जिसके आधार पर यह अस्थायी-जगतु टिक सके, वही 'ईश्वर' है 


8. भारतीय-दर्शनों में ईश्वर-सिद्धि के प्रमाण 

(क) ईइ्वर-सिद्धि में वेशेपिक-दर्शन की युविद--इस दर्शन के रः 
कणाद हैं । वेशेपिक-दर्शन का मुख्य ध्येय ईश्वर-सिद्धि नहीं है, फिर भी 
को सिद्ध करने के लिए कणाद ऋषि ने निम्न सूत्र की रचना की है- 
कर्स तु श्रस्मत्‌-विशिष्टानाम्‌ लियन--अश्र्थात्‌ु, संसार की वस्तुशोों का शु 
में 'ताम' तथा हर वस्तु का 'काम' निश्चित करने वाली, हम साधारण 
कोई विशिष्ट-सत्ता होनी चाहिए। वह सत्ता कौन है ? इसमें सन्देह * 
सृष्टि के प्रारम्भ होने के बाद वस्तु-जात की 'संज्ञा' (नाम) तथा उनक 
(काम) ऋषियों ने निश्चित किया, परन्तु सर्गादि-काल में संसार की वरू 
नाम किसने दिया, उनका इस्तेमाल करने की शिक्षा किसने दी ? यह 
कुछ अटपटी-सी लगती है, परन्तु इसका भाव यह प्रतीत होता है कि 


ञ ५४५९, १6 9 


न ह 


' शुरूबधुरू में जान फिस से प्राप्त हुआ। हमें ज्ञान अपने माता-पिता, युद्धों 
से मिलता है, उन्हें अपने माता-पिता तथा गुद्यों से मिलता है। इस प्रकार 
पीछे-पीछ चलते चले जाएं, तो सृष्टि का प्रारम्भ-काल था जाता है । उस समय 
जान किसने दिया ? बृहदारप्यक उपनिपद्‌ (प्रथम अध्याय 7) में भी सृप्ट्युत्त्ति 
का वर्णन करते हुए लिखा हे--'तत्‌ हू इंदं श्रव्याकृतम्‌ झासोत्‌ तत्‌ नाम 
ल्पान्याप्‌ एवं व्याक्रितत---सृप्टि के शुरू में सब अव्यक्त था, नाम-रूप रहित 
था, जिसने उसे व्यक्त कर दिया, व्यक्त करने का श्रर्थ है--सुप्दि के पदार्थों को 
नाम ओर रूप देना--जिसने यह ज्ञान दिया, वही ईश्वर है। सृप्दि में ज्ञान 
का प्रारम्भ केसे हुआ--इस समस्या को लेकर वहुत अठकल लड़ाई जाती 
जैसे नास्तिकों के सामने जड़ से चेतन कँसे हो गया--यह समस्या है, वैसे ही 
उनके सामने ज्ञान का श्वीगणेश कैसे हुआ्मा--यह भी समस्या है । यह कह देना 
कि ऐसे ही हो गया, यू ही हो गया, कोई हल नहीं है | योग-दर्शन में भी ईइवर 
की सिद्धि में इस युक्ति का भी प्रयोग किया गया है। वहाँ लिखा है--तत्र 
विरतिशपं सर्वज्ञ वीजम्‌'--(योग-दर्शत 25)--सम्पूर्ण-ज्ञान का जो भंडार 
जो निरतिशय-स्रोत है, वह ईइवर है । यक्ति य हमारा ज्ञान किसी दूसरे 
प आ्ाता है, इस ज्ञान में हम घटा-बदढ़ा कर सकते हैं, परन्तु जन्‍म स ज्ञान लकर 
काई नहीं पैदा होता। मेंचे किसी से ज्ञान लिया, उसते भी किसी दूसरे से लिया । 
इस प्रकार ज्ञान के आदि-लोत की खोज चल पड़ती है। उसी को कहा है 
'त्ः सर्वेधानपि गुरु: कालेनानवच्छेदात (योग-दर्शन, ]-26) । वह परमात्मा 
हा उद्या का भी गुर है, सवका वह आदि-यगुरु है, क्योंकि काल-कम में पीछे की 
तरक्ष चलते-चलते वही एक गुर शेप रह जाता है जिसे ज्ञान का आ्रादि-सोत 
कहा जा सके । 

ज) ईइवर-सिद्धि में न्‍्याय-दर्शन को युक्ति--इस दर्शन के रचयिता 
गौतम हैं | वेश्ेपिक की तरह स्याय-दर्शन भी ईदवर की सत्ता को मानता है, 
परन्तु वेज्ञेपिक-दर्शन की तुलना में ईइवर-सिद्धि के लिए स्थाय-दर्शन का विश्लेप 
आयरह है। वेशेषिक तथा स्थाय का मत है कि ईइवर का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, 
तह अनुमान तथा वेद-बाक्यों के प्रमाणों से ही सिद्ध होता है। न्‍्याय-दर्शन कारण- 
काय के सिद्धान्त [8७9 ० ०४75४४०७) पर विद्येप बल देता है। जहाँ कार्य 
हा उसका कारण अवश्य होगा, विना कारण के कार्य नहीं हो सकता। बडा 
काय हू, उसका कारण सठटी है; कपडा काय हैं उसका कारण सूत कार्ये 
का देख कर कारण का अनुमान करना हो पडता हैं, कर्ता न हो तो कार्य 
सकता । यह जड़-चेतनमय संसार कारय है, इसका 
कर्ता ही ईइवर है ) यह युक्ति वही है हि मा इस हक 8 

डर णे में संख्या (2) 
भय हूं । इस युक्त के उत्तर में कहा जा सकता कि सूर्य, चन्द्र, परिदी की 
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उत्पत्ति किसी ने देखी नहीं, इसलिए हर कार्य मानने का नया प्रमाण हे ? 
न्याय-दर्शन का उत्तर यह है कि संग्यति उनकी उत्पत्ति किसी से नहीं देखी, तो 
भी ये रास श्रवस॒वों से बने हैं, जो वस्तु अवययों से बनी है, जिसका विब्लेपण 
किया जा गयाता हे, वह कार्य ही होता है भले ही हमने उसे बनते न देखा ही। 
अगर बनी है, तो कार्य है, अगर कार्य है, तो इसका कर्ता होना चाहिए । 
इसके अलाबा न्याय ने ईश्वर की सिद्धि के लिए एक दूसरी युक्ति भी दी 
न्याय कुसुगांजलि के रनयिता उदयनाचार्य का कबन है कि 'श्रदप्ट--जो 
दीखता नहीं परन्तु जो होता चाहिए--सबका अलग-अलग है । जीवन का 
प्रारम्भ सबका ग्रलग-अलग हे ) किसी में किसी योग्यता की प्रवानता है, किसी 
में किसी दूसरी भक्ति की प्रधानता शक्तियों की इस विविधता के कारण 
सबका इस लोक का जीवन पृथक्‌-पृथक्‌ है । जीवन की यह विपमता जिसे लेकर 
प्राणी उत्पन्त होता है उत्ते ऊंचा या नीचा बना देती है । पिछले जन्म के जिन 
कर्मो के कारण सबके जीवन में यह विपमता पायी जाती है, वे कर्म दीखते नहीं, 
वे ही 'अदृप्ट' कहलाते हैं । यह 'अदृप्ट', जो संसार के प्राणी-प्राणी में विविधता 
तथा विपमता का कारण है, जड़ है, चेतन नहीं है, वह स्वयं फल नहीं दे सकता, 
परन्तु फल तो हर-किसी को मिलता है। इस अदृप्ट' को फलित करने का 
काम जो शक्ति करती है वही 'ईश्वर' है। सरल भापा में इस युूक्ति का यह 
श्र्य है कि कम॑ अपने-आप फल नहीं ला सकते, कर्म-फल देने वाला जो है -- 
वह “ईव्वर' है । 

अनुमान के उक्त दो प्रमाणों के श्रलावा ईश्वर-सिद्धि में न्‍्याय-प्रतिपादित 
तीसरा प्रमाण बेद तथा उपनिपद्‌ वाक्य हैं । ईशावास्योपनिपद्‌ में लिखा है--- 
“ईज्ञावास्यमिदं सर्वभ्‌ यत्किंचित्‌ जगत्यां जगत्‌--जगत्‌ में जो-कुछ वसा हुआा 
है, ईश्वर द्वारा वसाया हुआ है । 

(ग) ईश्वर-सिद्धि में सांख्य-दर्शन की युक्ति---प्रचलित विचार यह है कि 
सांख्य के रचयिता कपिल सुनि ईइवर को नहीं मानते थे, योग-दर्शन के रचयिता 
पतंजलि मुनि ईइवर को मानते थे ! योग-दर्शन क्योंकि अन्य बातों में सांख्य के 
बहुत निकट है इसलिए योग-दर्शा न को 'सेश्वर-सांख्य' भी कहा जाता है । परन्तु 
सांख्य को निरीश्वरवादी कहना ग़लत है । सांख्य ईश्वर को सृष्टि का 'उपादान- 
कारण' (४८7०) ८०५५८) नहीं मानता, सृष्टि का 'निमित्त-कारण' (पमिस्ध्या। 
८४०५४) या सृप्टि का अधिष्ठाता अवश्य मानता है। 'उपादान-कारण' तथा 
'निमित्त-कारण” में क्या भेद है ? मट्टी से घड़ा बनता है, सोने के जेवर 
बनते हैं ; मट्टी घड़े का और सोना जेवर का “उपादान-कारण' है। घड़ा 
कुम्हार बनाता है, जेवर सुनार बनाता है; कुम्हार घड़े का, सुनार जेवर का 
'निमित्त-कारण' है । सांख्य जब ईश्वर को नहीं मानता प्रतीत होता है तब 
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उसका अभिष्नाय यह है कि जैसे वेदान्ती ब्रह्म को सृष्टि का 'उपादान-कारण!' 
मानते हैं वैसा सांख्य नहीं मानता, परन्तु वह ईश्वर के सुप्टि का “निमित्त-कारण! 
होने से इन्कार नहों करता । भगड़ा सांख्य और वेदान्त के बीच का है; सांख्य 
न्याय, वशेषिक या योग दर्शन के बीच का नहीं । वेदान्त ब्रह्म को सृष्टि का 
उपादाव-कारण' मानता है 'निम्मित्त-कारण' नहीं, सांख्य ईश्वर को सृध्टि का 
“निमित्त-कारण' मानता है, 'उपादान-कारण' नहीं.। सांख्य-दर्शन में 6।वें सूत्र 
में लिखा है---'तत्सन्निधानात्‌ श्रधिण्ठातृत्वम्‌ मणिवत्‌'--जैसे मणि के सम्मुख 
जपा-कुसुम के रखने से मणि में जपा-कुसुम का रंग: कलकने लगता है, वैसे ही 
प्रकृति के साथ चेतन ईश्वर-सत्ता के सम्पर्क से जड़-प्रकृति में क्रियाशीलता भरा 
जाती है। आगे कहा है--'ईदशेश्वर सिद्धिः सिद्धा“--इस- प्रकार के ईइबर की 
जो अधिष्ठाता के रूप में सृष्टि का नियामक है सत्ता सिद्ध हो जाती है। 
सांख्यकार प्रकृति को अनादि-श्रनन्त मानता है, उसे जड़ मानता है जैसी वह है 
ही। उसमें गति कहाँ से आई ? इसी का उत्तर देते हुए सांख्यकार का कथन 
हैं कि ईश्वर प्रकृति से भिन्‍न है, उसका “उपादान-कारण' नहीं है, “निमित्त- 
कारण' है,और जैसे कुम्हार 'निमित्त-कारण' होता हुआ मदूठी से घड़ा बना 
देता है वैसे ईइवर प्रकृति का “निमित्त-कारण' होता हुआ उसमें गति करके उससे 
भिल्न-भिन्‍न पदार्थ वना देता है। श्रंग्रेज़ी में उपादाव-कारण को “/व6्तंकव 
५४७७6 कहते हूँ, निमित्त-कारण को '£वितं७ा0 ०४७५७ कहते हैं। परमात्मा 
सृष्टि का 'उपादान-कारण' नहीं है, “निमित्त-कारण' है, इसलिए “निमित्त-कारण 
हैं क्योंकि सृष्टि एक 'कार्य' है । 
(घ) ईइ्वर-सिद्धि भें योग-दर्शन की बुवित --इस दर्शन के 'रचयिता पतंजलि 
हें। ईश्वर की सिद्धि के लिए योग-दर्शन ने तीन युक्तियाँ दी हैं, जो निम्न हैं 
() श्रुति का: प्रमाण--छहों दर्शन--वेदों तथा उपनिपदों को स्वतः सिद्ध 
प्रमाण मानते हैं, उनमें जो लिखा है उस पर उनकी भ्कादय-श्रद्धा है । क्‍यों 
श्रुति में “वेदों तथा उपनिपदों में--.ईइवर की सत्ता का प्रतिपादन है इसलिए 
योग दर्शंत के रचबिता पतंजलि मुनि के लिए ईश्वर-सत्ता का यह सबसे प्रवल 
अ्माण 
(0) निरतिशयता छा प्रमाण--ईइवर की सत्ता में योग-शास्त्र की दूसरी 
युक्ति यह है कि सृष्टि में हर क्षेत्र में विकास हो रहा है। विकास-सिद्धास्त के 
अनुष्तार हर वस्तु की छोटी-से-छोटी तथा बड़ी-से-वड़ी सीमा होनी चाहिए 
उदाहरणाथ, प्रकृति में छोटे-से-छोटा परिणाम 'परमाणु (8६०79) का है, बड़े- 
से-वड़ा परिमाण- आकाश'--अ्रन्तराल (57०००) का है। शअ्र्थात्‌, 'प्रकृति 
(४०0४7) का परिमाण छोटे-से-छोठा तथा वड़े-से-वड़ा मौजद है । इसी प्रकार 
ज्ञान (&70५0००8०) और शक्ति (छाथाए५) का भी छोटे-से-छोटा रूप तथा 
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बड़े-से-बड़ा रूप भी होता चाहिए--इनकी श्रेणियाँ होनी चाहिए । ज्ञान में तथा 
शत्षित में जो बड़े-रे-बड़ा है वही ईश्वर है। उसका यह ज्ञान तथा शझक्ति--बंल 
--उसी के भीतर होने चाहिएं, बाहर से नहीं आने चाहिएँ, क्योंकि श्रगर वाहर 
रे, किसी दूसरे रे उसे ये प्राप्त होंगे, तो वहू वाहर वाला ज्ञान तथा बल में उससे 
बड़ा हो जायगा । इसी को श्रुति में 'स्वाभाव्ििकी ज्ञान बल क्रिया च' कहा है । 
योग-दर्शन का सूत्र है--तन्न निरतिशयं सर्वक्ष बीजम्‌! (-25)--जिसमें 'ज्ञान' 
तथा 'वल' निरतिशय हे--इतना है कि उरासे अधिक किसी में नहीं है---वही 
“ईश्वर इसी बात को योग-दर्शन के 25वें सूत्र में कहा है--“सः सर्वेपाम्‌ 
ग्रपि गुरु: फालेनानवच्छेदात्‌--वह ईश्वर ग्रुरुओों का ग्रुरु है, ज्ञान का श्रादि- 
स्रोत है, क्योंकि काल की कोई सीमा नहीं । जितना भी ज्ञान है, किसी काल में, 
किसी दूसरे से श्राता है । इस प्रकार ज्ञान को गुद्मों से लेते-लेते हम गुरुओ्ों-के- 
गुर तक जहाँ से यृप्टि के काल का प्रारम्भ हुआ पहुँच जाते हैं। काल-से-काल 
में पीछे-पीछे जाते हुए ज्ञान का जो आदि-स्रोत है वही 'ईश्वर' है। 

ईश्वर-सिद्धि के प्रमाणों की इस श्ंखला में निरतिशयता को 'सापेक्षता- 
निरपेक्षता' का प्रमाण भी कह सकते हैं । सृष्टि में प्रत्येक वस्तु दूसरे की अपेक्षा 
सापेक्ष! (०४४४०) है । श्रगर उसे छोटा कहा जाय तो क्रिसी की अपेक्षा 
छोटी है, किसी दूसरे की अपेक्षा वड़ी है। इस सापेक्षता की सीढ़ी पर चढ़ते- 
चढ़ते जहाँ सापेक्षता नहीं रहती, वह्‌ 'निरपेक्ष! (5950|7०) है । सापेक्ष तथा 
निरपेक्ष दोनों एक-दूसरे से जुड़े हुए हैं, अगर सापेक्ष है, तो निरपेक्ष भी होना 
ही चाहिए, नहीं तो सापेक्ष हो नहीं सकता । इसी प्रकार “निरपेक्ष' (8950[706) 
का ज्ञान हमारे अनजाने हमें होना चाहिए, इसलिए होना चाहिए क्‍योंकि 
सापेक्ष' ((१८(७४४७) का ज्ञान हमें हैँ। सापेक्ष का ज्ञान हमें है---इसमें सन्देह 
नहीं हो सकता, परन्तु सापेक्ष तभी सापेक्ष है जव उसका निरपेक्ष से जोड़ हो, 
इसलिए जब हम कहते हैं कि हमें सापेक्ष का ज्ञान है तव यह बात स्वयं-ततिद्ध 
हो जाती है कि हमें निरपेक्ष का ज्ञान पहले से है । जब हम आधे की वात करते 
हैं तब हमें पूरे का ज्ञान होना-ही-होन। है, जब हम चौथाई की बात करते हैं 
तव हमें श्राथे का ज्ञान होना-ही-होना है । इसी निरपेक्ष को 'ईश्वर' कहा जाता 
है जिसे योगशास्त्र ने 'निरतिशय' (&७50)708) कहा हैं । 

(0) क्लेंश, कर्म, दिपाक, श्राशय से जो सुबत है वह ईश्वर हे---ईश्वर की 
सत्ता में योग-दर्शन की तीसरी युरक्ति यह है कि आत्मा तो सुष्टि में कर्म-फल भोग 
रहा है, क्लेश में पड़ा हुआ है । कैसे क्लेश ? “क्लेश' पाँच प्रकार के माने गये 
हैं---श्रविधा, श्रस्मिता, राग्र, द्वेप तथा अभिनिवेश | “कर्म दो प्रकार के हैं--अच्छे 
तथा बुरे । कर्म का फल तीन प्रकार का है--जाति, वायु तथा भोग । कर्म-फल 
को शास्त्रों में विपाक' कहा है। इनके अतिरिक्त, चित्त में आशय' रहता है 
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आशय--अर्थात्‌, वासना । जीव इन चारों वन्वनों से बँवा हुआ हैं जिसे योग- 
शास्त्र ने क्लेश, कर्म, विपाक तथा आशय कहा है-। जो वेंचा है वह वन्वन से' 
मुक्त भी हो सकता है। बन्धन से मुक्त वही तो करा सकता है जो स्वयं वनन्‍्धन 
से मुक्त हो । इसलिए कोई ऐसी सत्ता होनी चाहिए जो क्लेश, कर्म, विपाक, 
आशय से स्वयं मुक्त हो, वही सत्ता ईश्वर है जिसे योग-शआस्त्र में बलेश कर्म 
विपाकाशयेः अपरामृष्ट: पुरुष विशेष: ईइवर: ([---24) कहा है । 

(ड)) ईइवर के दियय में पूर्व-मोमांसा (मोमांसा) का सत--वेद को दो 
भागों में वाँटा गया है--कर्म काण्ड तथा ज्ञानकाण्ड । वेद के कर्मकाण्ड का वर्णन 
मीमांसा-शास्त्र में है, वेद के ज्ञानकाण्ड वा वर्णन वेदान्त-शआस्त्र में है। दोनों शास्त्रों 
को मीमांसा-शास्त्र भी कहा जाता है ; कर्मकाण्ड-प्रधान-श्ास्त्र को पूर्व-मीमांसा 
तथा ज्ञानकाण्ड-प्रधान-शास्त्र--वेदान्त-दर्शन को--उत्तर-मीमांसा भी कहते हैं । 
पूर्वमीमांसा-झ्ास्त्र (मीमांसा) के दो काम हैं--कर्म काण्ड के सिद्धान्तों को तर्क द्वारा 
पुष्ट करना तथा कर्मकाण्ड की विधियों में जहाँ विरोध जान पड़ें उनका समाधान 
करना | कर्मकाण्डियों का कथन है कि यज्ञों के श्रनुप्ठान से अपूर्व/-तामक एक 
नवीत-पदार्थ उत्पन्त हो जाता है जो स्व को ले जाता है। मीमांसक 'कर्म' को 
ही ईइहवर के समान मानते हैं। मीमांसा के सूत्रकार जैमिनी मुनि हैं । कुमारिल 
भट्ट मीमांसा के मुख्य व्याख्याकार हुए हैँ जिनके साथ शंकराचार्य का शास्त्रार् 
हुआ था । मीमांसक जगत्‌ को प्रवाह के रूप से अनावि तथा नित्य मानते हैं, 
ईश्वर की सत्ता की उन्हें ज़रूरत नहीं दीखती । वेद मन्त्रों पर उनकी आस्था 
है, परन्तु उनका कहना है कि वेद-ज्ञान सृप्टि के प्रवाह की तरह नित्य है, उसके 
लिए भी ईइवर की आवश्यकता नहीं | कर्मों का फल देने के लिए जो ईश्वर 
को मानते हैं उनके लिए भी मीमांसा का यही उत्तर है कि कर्मों का फल कर्मों 
द्वारा ही हो जाता है। यज्ञादि द्वारा कर्म में जो पूर्व” पैदा हो जाता है वही 
कर्म का फल देने में सञ्क्त है। कुमारिल ने 'इलोक वारतिक' में सर्वज्ञ ईश्वर का 
सण्डन किया ह 

आचार्य वबलदेव उपाध्याय अपने ग्रन्थ 'भारतीय-दर्शन! के पप्ठ 333 में 
लिखते हैं--“आतचार्य वादरायण व्यास ईश्वर को कर्म-फल का दाता मानते हैं, पर 

जमिनी के अनुसार यज्ञ से ही तत्तत्‌ फल की प्राप्ति होती है, ईश्वर के कारण 
नहीं। प्राचीन मीमांसा ग्रन्यों के आराधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध नहीं मानी 
जाती, पर पीछे के मीमांसकों को यह त्रुटि वेतरह खटकी और इसके मार्जनार्थ 
उन लोगों ने ईदइवर को यज्ञयति के रूप में स्वीकार किया । वे दान्त-देशिका ने 
उसी उद्देश्य से सिश्वरमीमांसा'-तामक ग्रन्थ की रचना की । ईइवर के विपय में 
प्रभाकर तथा उनके अनुयायी मीमांसक लोग ईश्वर की सत्ता मानते हैं। कर्मकाण्ड 
की उपादेयता मीमांसा मत में इतन्ती अधिक मान्य है कि वे-ईइ्वर को मानने के 


हि 
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लिए तंयार नही हे। प्राचीन मीमांसा-मत निरीश्बग्वादी ही प्रतीत होता है । 
पिछले मीमासकों को यह झ्रुटि खटकी और उन्होंने ईश्वर को कर्म-फल के दाता 
के ढुप में स्वीकार किया ।” 

(च) ईश्वर फे विषय में उत्तर-मोमांता (वेदान्त) का सत--इस दर्शन 
का निर्माण बादरायण व्यास ने किया हे । वेदान्त के कई राम्प्रदाय हें---श्रद्व॑त, 
विशिष्टाहवत, हवत, द्वेतादत, घुद्धाद्वेत। वेदान्त-दर्शन की व्याख्या ग्रद्व॑त-गरक भी है, 
इंतपरक भी है । ग्रद्वेत-परक व्यास्या में शंकराचार्य मुख्य हैं, दत-परक व्याख्या 
मे मध्वाचार्य मुख्य है । 

() शंकराचार्य का मत--संसार में कारण से कार्य उत्पन्न होता है, दूध 
दही बनता है । दूध कारण है, दही कार्य है । प्रश्न यह है कि कार्य, श्रपने कारण 
में सत्‌ है, मौजूद है, या मौजूद नहीं है ? सांख्य 'सत्कार्यवाद' के सिद्धान्त को 
मानता है। सांख्य का कहना है कि कारण में कार्य मौजूद रहता है, यह वात 
दूसरी है कि अव्यक्त रूप में रहता है; न रहता होता तो दूध से दही ही क्यों 
बनता, तेल ही क्‍यों न वन जाता । इसे 'परिणामवाद' कहा जाता है। संसार 
की जितनी वस्तुएँ हैँ वे सब प्रकृति का विकार, प्रकृति के परिणाम हैं---कारण 
ग्रुगपूर्वक: कार्य ग्रुणों दृष्ठ:--कारण में जो गुण हैं वे कार्य में थ्रा जाते हैं-- 
यह सांख्य का सिद्धान्त है। प्रकृति जड़ है, इसलिए इसके कार्य भी जड़ हैं; 
ठीक इसी प्रकार, क्‍योंकि कार्य जड़ हैं, इसलिये प्रकृति भी जड़ है । शंकराचार्य 
का वेदान्त इस बात को नहीं मानता । शांकर-वेदान्त सांख्य के 'परिणामवाद' 
के स्थान में “विवर्तताद”' को मानता है। “विवर्तवाद' क्‍या है ” इस बाद का 
कहना है कि जो कार्य दिखलाई देता है वह वास्तव में कार्य नहीं है, सिर्फ़ कार्य 
का श्राभास है, केवल कार्य की प्रतीति होती है, कार्य कल्पनामात्र है। उदाहरणार्थ, 
अंधेरे में पड़ी हुई रस्सी को साँप समझ कर हम डर जाते हैं । क्‍यों डर जाते 
हैं ? क्योंकि रज्जु में हमें साँप को प्रतीति, उसका आभास, उसकी कल्पना, 
उसकी श्रांति होने लगती है। यही “विवरतंवाद” कहलाता है। दीया जलाने से 
यह अ्रान्ति टूट जाती है। इसी प्रकार वास्तविक, एक-मात्र सत्ता तो ब्रह्म की 
है, परन्तु अविद्या के अन्धकार के कारण रज्जु में साँप की प्रतीति की तरह हमें 
अवास्तविक-जगत्‌ वास्तविक प्रतीत होने लगता है--्रर्थातूु, जो इस जगत्‌ का 
कारण है, ब्रह्म, उसके सत्ता आ्रादि भुण इस जगत्‌ में सत्य रूप में न होते हुए 
भी सत्य दिखलाई देने लगते हैं । अगर सत्कायंवाद के सिद्धान्त को माना जाय, 
तो कारण के गुण कार्य में श्ाने चाहिएँ, जैसा सांख्य-सिद्धान्त में माना जाता है। 
सांख्यवादी प्रकृति को जड़ मानते हैं और इसीलिए प्रकृति की जड़ता का ग्रुण 
सांसारिक-पदार्थों में मानते हैं जिसे 'परिणामवाद' कहा जाता है; शंकराचार्य 


: ऐसा नहीं मानते । वे ब्रह्म को चेतन मानते हैं, उसी एक-मात्र ब्रह्म से सूप्टि 
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की रचना मानते हैं, परन्तु सृप्टि में, जो ब्रह्म का ही कार्य है, ब्रह्म के गुण 
परिणत होना नहीं मानते, इसलिए उनका रिद्धान्त 'विवर्तवाद' कहा जाता है । 
जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम नहीं, थिवत है; जँसे अंधेरे में सर्प रज्जु का परिणाम 
नहीं, विवर्त हे। इस दृष्टि से, जैसे र्ज में दीखने वाला सर्प मिथ्या है, इसी 
प्रकार सृप्टि में दीखने वाली प्रकृति मिथ्या है । इसी को शंकराचार्य ने माया! 
का नाम दिया है। यथार्थ-सत्ता ब्रह्म की ही है, अन्य सव-कुछ यथार्थ रूप में ब्रह्म 
से अभिन्‍न हैं, भिन्‍न दीखना “विवर्त' है। उदाहरणार्थ, घड़ा, सकोरा झादि 
भिन्न-भिन्न पदार्थ दीसते हैँ परन्तु ययार्थ-सत्ता मद॒दी की है, भिन्‍न-भिन्‍न जेवर 
साने से बने हूँ परच्तु बथार्थ-सत्ता सोने की है, इसी प्रकार जगत्‌ में नाना प्रकार 
की भिन्‍नता दीख पड़ती है, यवार्थ-सत्ता ब्रह्म की है। वेदान्त-दर्शन झ्रास्तिक दर्शन 
है, परन्तु उसकी आर्तिकता का स्वरूप अन्य आस्तिक दर्शनों से भिन्‍न है---वह 
ब्रह्म को ही मानता है, जीव तथा प्रकृति को स्वतन्त्र रूप में नहीं मानता । 

(॥) नध्दाचार्य का भत--जैसे शंकराचार्य श्रद्वेतवादी हैं, वैसे मब्चाचार्य 
देतवादी हैं । दोनों की व्याख्याओं का आधार उपनिपद्‌ ही हैं। मध्वाचार्य पाँच 
प्रकार का भेद मानते हँ---(क) पहला भेद यह है कि जीव तथा ब्रह्म का भेद 
विल्कुल वास्तविक है, (ज) दूसरा भेद यह है कि जीव तथा जड़ प्रकृति का भेद 
वास्तविक है, (ग) तीसरा भेद यह है कि एक जीवात्मा दूसरे जीवात्मा से भिन्‍नत 
है, (घ) चौथा भेद यह है कि परमात्मा जड़ प्रकृति से भिन्‍न है, (2) पाँचवाँ 
भेद यह है कि एक जड़ पदार्थ दूसरे जड़ पदार्थ से भिन्‍न है । 

इस प्रकार हमने देखा कि वेदान्त-दर्शन के दोनों मुख्य सम्प्रदाय---अद्वेत- 
वादी शंकराचार्य तथा द्वेततादी मध्वाचार्य--आस्तिक हैं, यद्यपि इन दोनों की 
आस्तिकता पिन्‍न प्रकार की है । आर्यसमाज के प्रवर्तक ऋषि दयानन्द मध्वाचार्य 
की इष्टि के पृष्ठ-पोपक थे, द्ैतवादी थे । अद्वैतवाद तथा द्वेतवाद के सम्बन्ध में 
विशेष विचार हम अगले अध्याय में करेंगे । 





9. ईइवर के दर्शन 

(क) ईश्वर के दर्शन नहीं हो सकते--ईइश्वर के क्या दर्शन हो सकते हैं ? 
ईइवर वह चेतन-सत्ता है जो सर्वव्यापी है। सर्वव्यापी है, तो मेरे-आपके भीतर भी 
है । जिसको देखना हो वह इश्य होना चाहिए, देखने वाला द्रष्ठा होना चाहिए 
च्वय तथा द्र॒ष्टा- में दूरी होनी चाहिए। जव विहव की चेतन-सत्ता को हम 
सर्वव्यापी कहते हैं, तव उससे दूरी नहीं हो सकती, देखने के लिए दरी आवश्यक 
शर्ते है। जिन्होंने ईइवर के दर्शन की वात कही है उन्होंने ईश्वर को एक-देशीय 
बना दिया है, मन्दिर में, गिरे में ला वैठाया है । ईश्वर क्या, हमें तो अपने 
आत्मा के भी दर्शन नहीं हो सकते | हम क्या हैं ? हम सृष्टि की चेंतन-सत्ता 
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की तरह एक चेतन-सत्ता हैं| अगर हम अपना दर्शन करना चाहें, तो हमें अपने 
से दूर होना होगा । द्रप्टा बनने के लिये दूरी श्रावश्यक है । कया हम अपने रो 
दूर हो सकते हैं ? अपने से दूर हुए कि अपना ही न रहे । बृहृदारण्पक उपनिपद्‌ 
(2 भ्रध्यास, 4) में याजवल्मय मैत्रेयी को कहते हँ--'येन इवं सर्व विजानाति 
त॑ फेन विजानोयात्‌ विज्ञातारं परे फेन बिजानीयात्‌'--अरे, जो जानने वाला 
है, द्रप्टा है, उसे किरासे जान सकते हैं ? द्रष्ट--दूसरी, बाह्य-वस्तुग्रों को तो देख 
सकता है, अगने को तो नहीं देख सकता, क्योंकि द्रप्टा की अपने से दूरी नहीं हो 
सकती, न सर्वव्यापी परमेदवर से जो मेरे भीतर भी वर्तमान हे भेरी दूरी हो 
सकती है। दर्शन की आवश्यक शर्त द्रप्टा श्रौर दृश्य में दूरी का होना हैँ जो 
आत्मा तथा परमात्मा में नहीं है । 

(ख) तो क्‍या ईइवर के दर्शन हो ही नहीं सकते ?---ऐसी बात नहीं है, 
उसे अनुभव किया जा सकता है, देखा नहीं जा सकता---जो दावा करते हैँ कि 
उन्हें ईश्वर का प्रत्यक्ष हुआ है उनसे हमें कोई ऋगड़ा नहीं, परन्तु अगर ईइ्वर 
सर्वव्यापी है, तो उसे देखा नहीं जा सकता, उसका श्रनुभव ज़रूर किया जा 
सकता है। हम जब किसी को देखते हैं तो उसका वाहर का शरीर ही तो देखते 
हैं, उसके अन्दर वा है--यह हमें नहीं दीखता । हाँ, क्योंकि हमें अपने शरीर 
में इन्द्रियों को छोड़ कर किसी श्रतिरिक्त-सत्ता की प्रतीति होती है, अनुभव 
होता है, इसलिये हम दूसरों में भी उसी प्रकार की सत्ता का अनुमान कर लेते 
हैं जो हमें अपने में अनुभव होती है। अपने में हमें अनुभव होता है कि हम 
शरीर से भिन्‍न हैं, इसलिये दूसरे में भी ऐसा ही होगा । जब वह मर जाता है, 
तव शरीर वैसे-का-वैसा रहता है, परन्तु यह बात सहज अनुभव में थ्राती है कि 
उसके शरीर में से कुछ निकल गया जो पहले उसमें था, जो शरीर नहीं था, 
जो इन्द्रियों की पकड़ में नहीं आता था, वह शरीर को छोड़ गया । जैसे अपने 
शरीर में शरीर से अतिरिक्त न दीखने वाली सत्ता का हम अनुभव करते हैं, 
वैसे ही इस विश्व में न दीखने वाली चेतन-सत्त। को देखा तो नहीं जा सकता, 
अनुभव किया जा सकता है । 

जो पूछता है कि आत्मा कैसा है, परमात्मा कैसा है, न आत्मा दीखता है, 
न परमात्मा दीखता है, इसलिए ये दोनों कल्पनामात्र हैं, उससे पूछो कि तुम्हारा 
मुँह कसा है, तुम्हारी पीठ कसी है, है भी या नहीं, क्योंकि न किसी को अपना 
मूह दीखता है, न पीठ दीखती है। अगर कहो कि दर्पण में तो दीखता है, तो 
चलो ऐसे संसार की कल्पना करो जिसमें मुंह देखने का देप॑ण न हो, अपना 
प्रतिध्रिम्व देखने का कोई सावन न हो, संसार में तुम्हारे सिवाय * कोई व्यक्ति 
न हो जो तुम्हें वतला सके कि तुम्हारा मुँह कैसा है--कालां है, गोरा है 
चितकवरा है, तो क्या तुम कह दोगे कि तुम्हारा मुँह नहीं है, तुम्हारी पीठ नहीं 
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है। प्पने मुंह के विषय में भी हम दूसरे के कहे से जानते हैँ कि मुंह गोरा है 
पा काला है, वह मुँह जो भौतिक है, जिसका रंग-रूप हे । जब वह वस्तु जो आँल 
का विषय है उसे भी हम प्पनी ग्रासों से नही देख सकते, तथ आत्मा-परमात्मा 
जो प्रभोतिक हैं, जिनका रंग-रुप नहीं, जो श्रांस के विषय नहीं, उन्हें हम ने 
देख सकें, तो प्राइचर्य क्या है? हम भ्रपना चेहरा नहीं देख सकते तो वया चेहरा 
नहीं है, अपनी आंखों से प्रपनी आंखें नहीं देस सकते तो क्या आँखें नहीं हैं 
अपनी पीठ नहीं देस सकते तो बया पीठ नहीं है ? ठीक इसी तरह अगर हम 
प्रात्मा-परमात्मा को नहीं देख सकते तो क्या आत्मा-परमात्मा नहीं हैं ? 
देखने, सुनने, अनुभव करने की एक सीमा होती है । एक खास सीमा के 
भीतर के शब्द को हम सुन सकते हैं, उससे ऊपर या नीचे की सीमा के शब्द 
की हम इन कानों से नहों सुन सकते । प्रथ्वी 3) किलोमीटर प्रति सेकण्ड की 
सतार से सूर्य के गिद घूम रही है, उस गति से जो भयंकर घोष उठ रहा है 
हेह कान फाड़ देने के लिये काफ़ी है, परन्तु हमारे कान उस घोप की तरंगों को 
प्रहण ही नहीं करते । हमारे सुनने की सीमा से ऊपर-नोचे दोनों प्रकार के 
“बंद हो रहे हैं, परन्तु वे हमें सुनाई नहों पड़ते । एक सेकंण्ड में 3] किलोमीटर 
» चाल से उड़ रही यह पृथ्वी ठहरी हुई मालूम पड़ती है, उसमें किसी प्रकार 
गति का अनुभव नहीं होता | इसका यह मतलव नहीं कि पृथ्वी की रफ्तार 
बता वी में गधि नहीं है। बोप भी विकट है, गति भी 
ति है, परन्तु हमारी इन्द्रियां उस घोष, उस गति को पकड़ने के लिए 
ही नहीं हैं। किसी वस्तु का होना तथा उसका इन्द्रियों से पता लगता-- 
पाले अलग-अलग हैं। क्‍योंकि वस्तु दीखती नहीं, इच्द्रियों से पता नहीं 
अर 2208 082 कक 7020: 
तथा परमात्मा का 820 (487ंच्छिव07) 9 अक 5अक 
(९६४॥2३४०7) है 26 00067: 0 20 कक ह ञ5 
तया है, ईस अनुमूति के कारण अभिव्यक्त न होते पर भी त्ोत्सा 
_वात्मा भोपिक्यादी दोनों का अस्तित्व है । | 
का कहना है कि 8; हता है कि 'प्रकृति' ही है, वही दीखती गा हे है 0 
भी हैं. 82 है, परन्तु प्रकृति ही नहीं है, “आर (पा य वर 
प्रन्यधा दीडे._..... हो । जिस वस्घु का अस्तित्व हो, वह न दीखे या 
हे ंलल्ट न दग त न 
एक छोटे+ >.. हे ४ कस हैं। वृत्त की रेखा गोल है या सीधी ? वृत्त 
“22 दुकड़े को लें। यद्यपि वृत्त गोल होता है, तथापि वृत्त का 


लुद्ततन वक-बब्ड नोज़ 
सगता सीधा है. पाल ने होकर सोचा लगता है। वृत्त का यह छोटा-सा खण्ड 
[7 है, होता गोल है, इसमें गोला्थ न हो, तो इस प्रकार के अन्य 
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रझाण्डों के जोड़ से बृत्त न बने । बृत्त के खण्डों में गोलाई है, परन्तु देखने में 
सीघाई लगती है । 
विश्व में प्राकृतिक-पदार्थों की रचना को तोड़ते-तोड़ते हम परमाणुपओं तक 
पहुंच जाते हैं, परन्तु परमाणुश्रों से जब हम आगे बढ़ते हैं, तब हमारे आश्चर्य 
का ठिकाना नहीं रहता क्योंकि परमाणु हमारे सामने से विलीन हो जाते हैं, 
श्रौर उनके श्रन्तस्तल में विद्यमान 'शक्ति! (टगथ्ा"्ट४/) हमें दीखने लगती है । 
परमाणुओं के विलय के वाद उनका “शक्ति' रूप न हो जाय, तो हम परमाणथश्रों 
को ही सब-कुछ समझ बैठें 
एक श्रौर उदाहरण से यह वात श्रौर अश्रधिक स्पप्ट हो जाती है | स्टूडियो 
का सिने-कमरा क्‍या करता है ? स्टूडियो में अभिनय के शूटिंग की जो चहल- 
पहल हो रही होती है---नाचना, गाना, सब प्रकार की घटनाएँ--सिने-कंमरा 
इस गतिशील चहल-पहल को ग्रहण नहीं करता । यह क्‍या करता है ? यह इस 
सजीव चहल-पहल का, उसके टुकड़ों-टुकड़ों के रूप में, उसके 'स्थिर-चित्र' (986॥- 
००:८5) खींच लेता है। इन “स्थिर-चित्रों' को श्रमर वेग की गति न दी जाय, 
तो ये चित्र अ्रलग-अलग “स्थिर-चित्र' ही दिखलाई देंगे, इनसे सिनेमा जैसा 
सजीव-चित्र नहीं दिखलाई देगा । अगर कोई इन 'स्थिर-चित्रों' को देखकर कहे 
कि इनके पीछे कोई सजीव-अभिनय नहीं था, तो यह कहना ग़लत होगा क्‍योंकि 
इन स्थिर-चित्रों में वेग--गति--का संचार करके देखें, तो चित्रों के ये टुकड़े 
मिलकर सजीव-सिनेमा का रूप धारण कर लेंगे, जो एक नई ही दुनिया होगी । 
शरीर तथा “जगत के सम्बन्ध में हमारी भौतिकवादी-बुद्धि क्या करती 
है ? हम इस “शरीर' का, जगतु में इस 'प्रकति' का भौतिकवादी-बुद्धि के सिने- 
कमरा द्वारा टुकड़े-टुकड़े करके “स्थिर-चित्र” ($0॥ फ़ांटाण०) खींच लेते हैं, 
परन्तु जग्रतु के इस स्टूडियो में जिन पात्रों द्वारा श्रभिनय किया जा रहा है, 
उनके अभिनय को देखना चूक जाते हैं क्योंकि 'स्थिर-चित्रों' में अभिनय नहीं है, 
अभिनय इन चित्रों की गति के भीतर निहित है । भौतिकवादी का यह कहना कि 
शरीर ही है, 'त्रात्मा' नहीं है, प्रकृति ही है, 'परमात्मा' नहीं है, यह कहने के 
समान हैं कि सिनेमा के अभिनय में अलग-अलग “स्थिर-चित्र' ($0॥ छांट/एा०७) 
ही अन्तिम सत्ता हैं, इत चित्रों के पीछे खेल खेलने वाले कोई पात्र नहीं हैं । 
वृत्त के वक्र-खण्ड में गोलाई की जगह सीधाई दीखती है; प्रकृति के पर- 
माणुओं के भेदन से परमाणु विलीन हो जाते हैं, जो शक्ति दीख नहीं रही थी 
वह प्रकट हो जाती है; सिने-कैमरा के खण्ड-चित्रों में स्थिरता दीखती है परन्तु 
होता उनमें अभिनय का पूर्ण चमत्कार है; ऐसे ही दीखता यह शरीर है, इस 
पर्दे को हटा दें तो इसके पीछे विद्यमान आत्मा' है; दीखती यह प्रकृति है, 
परल्तु प्रकृति के पर्दे को हटा दें तो इसके पीछे मौजूद 'परमात्मा” है । तभी वेद 
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(यजु०, 40-5) ने कहा है---तत्वं पृषन्‌ भ्रपावृणु सत्यधर्माय वृष्ठ्ये'--हे 
पूषन्‌ ! सचाई का साक्षात्कार करने के लिए उस पर पड़े पर्दे को ह॒दा दो ताकि 
मैं देखूं, सचाई क्‍या है ? 

(ग) ईश्वर का अनुभव ध्यान से फिया जा सफता है जो तीसरी श्रांख है--- 
ध्यान से जो अनुभव में आता है वह कल्पना नहीं है। ईश्वर का अनुभव 
कल्पना नहीं है। मन किसी ऐसी वात को सोच ही नहीं सकता जिसका आधार 
अनुभव न हो । ईइवर के विपय में हमारा सोच सकना ही सिद्ध करता है कि 
इसके अनुभव का कोई आधार हमारी चेतना में कहीं छिपा पड़ा है। हमारी 
इन्द्रियों के जो विपय होते हैं उन्हीं को तो हम सोच सकते हैं । रूप को हम 
देखते हैं, इसीलिए आँख के विपय को हम सोच सकते हैं; शब्द को हम सुन सकते 
हैं, इसीलिए कान के विषय को हम सोच सकते हैं। इसी प्रक्रिया को अगर 
उलट कर रखा जाय, तो कहना होगा कि जिस वात को हम सोच सकते हैं, 
उसका कोई विषय होता है, उसकी कोई इन्द्रिय भी होती है । रूप को हम सोच 
सकते हैं, इसलिए उसका विपय यह स्थूल-जगत्‌ है, श्रांख उसकी इन्द्रिय है; 
शब्द को हम सोच सकते हैं इसलिए संगीत उसका विपय है, कान उसकी इन्द्रिय 
है; इसी तरह अनादि-भ्रनन्त सत्ता के विचार को हम सोच सकते हैं, इसलिए 
आत्मा तथा परमात्मा उसके विपय हैं, ध्यान उसकी इन्द्रिय है। इस इष्टि से 
ध्यान भी श्राँख, कान की तरह एक इन्द्रिय है जिससे आत्मा तथा ईश्वर का 
प्रत्यक्ष की तरह बोध होता है। ध्यान से जिस ईश्वर का पता चलता हैं वह 
कुसा है ? जिन्होंने ध्यान से ईश्वर को जाना, उन्होंने उसका वर्णन करते हुए 
कहा है--- 

अ्रपाणिपादों जबनो ग्रहीता पद्यत्यचक्षु: स शणोत्यक्षणं: । 
स वेलि वेद्य न च तस्यास्ति वेत्ता त्तमाहुरपग्र्॒य॑ पुरुष महान्तम्‌। 
इवेताइवतर, 3-[9॥ 
उसके न हाथ हैं, न पाँव हैं, फिर भी अत्यन्त वेग से वह गति करता है, 
विना आँख के देखता है, बिना कान के सुनता है, जो-कुछ जानने योग्य है 
उसे वह जानता है, उसे कोई नहीं जान पाता । सृष्टि का वही महानु आदि- 
पुरुष--ईश्वर--है । 

ईश्वर के इस स्वरूप की अनुमूति जिन्हें हुई वह कैसे हुई है ? कौन-सी 

इन्द्रिय है जिससे इस प्रकार को चंतन्य-सत्ता का बोध हुआ ? किस इन्द्रिय 
के अभाव से उस चेतन-सत्ता का वोघ नहीं होगा ? कल्पना करो कि एक प्राणी 
है जिसके 5 इन्द्रियों की जगह 4 इन्द्रियाँ हैं, कान, नाक, जिह्ठा, त्वचा हैं 

श्रांख नहीं । उसके लिए आँख का संसार शूल्य होगा, कितना ही समझाएँ वह 
मानेगा नहीं । फिर कल्पना करो कि एक दूसरा प्राणी है जिसके कूल 3 इच्द्रियाँ 
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हैं, भ्रांस तथा कान नहीं हैं। उसके लिए प्रकाशमय-जगत्‌ तथा शांगीत का 
अस्तित्व नहीं होगा | इसी तरह ध्यान भी एक इन्द्रिय है--छटी इन्द्रिय । श्राँख 
से देखा जाता है, कान से सुना जाता है, कान देख नहीं सकता, अ्राख सुन नहीं 
सकती । ठीक इसी तरह ध्यान ऐसी इन्द्रिय है जिसरे देखा तो नहीं जा सकता, 
ग्रनुभव किया जा सकता है--किन्हीं के यह इन्द्रिय होती है, किन्‍्हीं के नहीं होती, 
जिनके होती है वे ही आत्मा तथा ईश्वर का अनुभव कर सकते हैं, दूसरों के लिए 
इनकी सत्ता होते हुए भी नहीं होती । ध्यान से ईश्वर का अनुभव करना ईश्वर 
का प्रत्यक्ष दर्शन है क्योंकि प्रत्यक्ष का अर्थ सिर्फ़ आँख से देखना ही नहीं है । 
अ्रथर्व ० ([9-9-5) में कहा हे--'इसानि यानि पड्चेन्द्रियाणि मनः पष्ठानि में 
हुदि ब्राह्मण संशितानि'-- घ्यान के साधन मन को यहाँ छठी इन्द्रिय कहा है । 
(घ) योग-दर्शन के श्रनुसार ईश्वर फे प्रत्यक्ष-दर्शन पर विवेचन---योग- 
दर्शन के विभूतिपाद में ऐसा वर्णन झ्राया है जिसे हम योगमतानुसार ईश्वर के 
प्रत्यक्ष-दशन की सम्मावना कह सकते हैं। 47वें सूत्र में “इन्द्रियजय-शब्द का 
प्रयोग हुआ है। 'इन्द्रियजय-शब्द का श्रर्थ है--इन्द्रियों पर जय प्राप्त कर 
लेना । इन्द्रियों पर जय प्राप्त कर लेने पर क्‍या होता है ? इसका विवरण देते 
हुए 48वें सूत्र में लिखा है--'तततो मनोजवित्व॑ विकरणभावः प्रधानजयइंच'--- 
अर्थात्‌, 'इन्द्रियजय' के बाद “मनोजवित्व” प्राप्त हो जाता है, मन अत्यन्त 
शक्तिशाली हो जाता है; इसके साथ ही 'विकरणभाव' प्राप्त हो जाता है--'करण' 
का श्रर्थ है--साधन, ' 'इन्द्रियां' 'वि', का श्रर्थ है--बिना, 'वि+ करणभाव', 
श्र्थात्‌ इन्द्रियजयी इन्द्रियों के विना सिर्फ़ मन द्वारा प्रत्यक्षादि सब कार्य करता 
है; इन्द्रियजय से “प्रधानजय' प्राप्त हो जाता है--प्रधान' का अर्थ है--प्रकृति, 
“जय का श्रर्थ है--जीत जाना, प्रकृति पर वह जय प्राप्त कर लेता है। आज 
विज्ञान यन्त्रादि उपकरणों द्वारा जो-कुछ कर रहा है, इन्द्रियजयी-योगी विना 
उपकरणों के. “वि +- करण' होकर--सानसिक-जववित्व से, मानसिक-श क्ति से वह 
सब-कुछ प्राप्त कर सकता है। संक्षेप में, इन्द्रियजयी इन्द्रियों से काम न लेकर मन 
से वही काम ले लेता है, इन्द्रियों से काम लेने की उसे आवश्यकता नहीं रहती । 
योग-दर्शंन का कहना यह है कि श्राँख नहीं देखती, हम आँख से' देखते हैं; 
कान नहीं सुनते, हम कान से सुनते है। इन्द्रियाँ सिर्फ़ ज्ञान ग्रहण करने के 
रास्ते हैं। प्रत्यक्ष इन्द्रियों को नहीं होता, इन्द्रियों द्वारा होता है, देखने वाला 
भीतर बैठा है । मस्तिष्क भी तो इन्द्रियों की तरह एक रास्ता ही है; इन्द्रियाँ 
मस्तिष्क तक जो वात पहुँचाती हैं, मस्तिष्क उसी को आगे द्रष्टा तक पहुँचा देता 
है। योग-दर्शन का कहना है कि इन्द्रियाँ तथा मस्तिष्क जिस द्रष्टा तक अपनी 
बात पहुँचाते हैं, उस द्रष्ठा में ऐसी शक्ति भी है जिससे वह इन्द्रियों के विना भी 
सत-कुछ जान जाता है। “इन्द्रियजय'-अवस्था के वाद जो अवस्था श्रा जाती 


ईदवर ]8] 


है उसी को 'विकरणमाथ' की ग्रवस्था कहा गया है--ऐसी अवस्था जिसमें 
इन्द्रियों के बिना ज्ञान होता है। तभी मनु (३ य अध्याय) में मन को ग्यारहवीं 
इन्द्रिय कहा है--एकादश मसनोशेयस्‌ इन्द्रियम्‌ उभयात्मकम्‌---मन ग्यारहवीं 
इन्द्रिय है जो ज्ञानेन्द्रिय तथा कर्मेन्द्रिय दोनों का काम करती है । स्वप्न में मन 
विना आँख के देखता, बिना कान के सुनता है। इसी प्रकार विना किसी वाह्य- 
उपकरण के, मन द्वारा योगियों को ईश्वर का प्रत्यक्ष होता है, और इस प्रकार 
ईइवर का प्रत्यक्ष करने वाले योगियों का कहना है क्लि उन्होंने ईश्वर का भन 
द्वारा प्रत्यक्ष साक्षात्कार करके जान लिया है कि वह ज्योतियों की ज्योति-- 
महाज्योति है--'प्रादित्यवर्ण तमसः परस्तात्‌” (यजु:, 3-8)--यह मानसू- 
प्रत्यक्ष है । 

(घ) ध्यान तथा अनुभूति से ईइवर के प्रत्यक्ष-दर्शन का स्वरूप--गीता 
में ईश्वर के प्रत्यक्ष-दर्शत का स्वरूप वरणित किया गया है। प्रत्यक्ष-दर्शन के लिए 
ईइवर को शरीर धारण करके खड़ा होना चाहिए, निर्गुण से समुण होना चाहिए। 
ईश्वर के प्रत्यक्ष-दर्शन की इसी माँग को तृप्त करने के लिए आज अपने देश 
में भगवानों' की वाढ़-सी आ गई है । हर कोई भगवान्‌ वना जा रहा 
परन्तु गीता ने निर्गुण ईश्वर का सगुण रूप में, अशरीरी का शरीरी के रूप 
में वड़ी कवितामयी, ललित भापा में सातवें अध्याय में वर्णन किया है । गीता 
कहती है--हे भ्र्जुन ! देख मुझ अ्रशरीरी का, तिर्गुण का शरीर। पानी में रस 
मैं हूँ, सूर्य-चन्द्र में तेज मैं हूँ, वेदों में श्रोंकार मैं हूँ, भ्राकाश में घ्वनि मैं हूँ, 
पुरुषों में पराक्रम मैं हूँ, पृथ्वी में गंव मैं हूँ, अग्नि में प्रकाश मैं हूँ, प्राणीमात्र में 
जीवन मैं हूँ, तपस्वी में तप मैं हूँ, वुद्धिमान्‌ में बुद्धि मैं है, वलवान्‌ में वल मैं 
हूँ । आश्चर्य यही है कि सब में मैं हूँ, मेरे आश्रय से सव टिके हैं, फिर भी 
मन्दमति लोग मेरी जगह इन्हीं को देखते, इन्हीं की उपासना करते हैं । मैं सब 
जगह प्रकृति के इन पर्दों के पीछे से काँक रहा हूँ, जो प्रकृति के पर्दे को उघाड़ 
पाता है वह मेरे प्रत्यक्ष दशेंन कर लेता है--हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्यापिहितस्‌ 
मुखभ्‌' । क्‍या मैं पानी के रस में प्रत्यक्ष नहीं दीख पड़ता, बया मैं सूर्य-चन्द्र के 
तेज में, वेदों की श्रोंकार-घ्वनि में, आकाश के गुँजायमान गब्द में, पुरुष के 
पराक्रम में, प्राणियों के जीवन में, तपस्वियों के तप में प्रत्यक्ष नहीं दीख जाता ? 
जो इन संव जगह मुझे देखता है वह मेरे श्रत्यक्ष दर्शन करता है। यह विद्याल 
पृथ्वी, ये अनवरत बहने वाले नदी-नाले, यह अथाह-समुद्र, ये गगनभेदी पर्व॑त्ों 
के शिखर, ये शस्यध्यामला योजनों लम्बी घाटियाँ, ये सूर्य-चन्द्र-तारे---ये सब 

क्या हैं, श्रगर ईश्वर के शरीर नहीं हैं ? जो इस जड़-सृष्टि में उसकी प्ररणमत- 
सत्ता के दर्शन कर लेता है वह ईश्वर को मानों अपने सामने खड़ा हा 
देखता है, न दीखनेवाला भी उसे मानों दीख जाता है । 


82 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-आधार 


सृष्टि में ईश्वर के प्रत्यक्ष-दर्शन करना--ग्रह विचार पाइचात्य-विचारक 
श्रॉंगस्ट कौम्टे (798-857) के विचार से मिलता-जुलता विचार है । उसने 
'मानव-धर्म' (२९॥४०॥ ० क#पा॥॥(9५) की स्थापना की थी | उसका कहना 
था कि कोई ऐसी शक्ति भ्रवश्य है जो हमसे बाहर है, हमसे ऊपर है, हमसे परे 
है, जिसके सम्मुख हमें वरबसा सिर भूकाना पड़ता है, जिसे हमें सर्वोपरि मानना 
पड़ता है । वह शक्ति वया है ? धर्मवादी उस शक्ति को ईश्वर, परमेश्वर कहते 
हैं, परन्तु कोम्टे तो ईश्वर्वादी नहीं था, भोतिकवादी था, प्रत्यक्षवादी था, वह 
ईश्वर जैसी शक्ति को कैसे मानता ? उसका कहना था कि “मानवता! 
(लण्राए॥9५) ही वह महती-सत्ता है, जो हमसे ऊपर है, हमसे परे है, जिसके 
सामने हमें 'बरवस सिर भुकाना पड़ता है, परन्तु साथ ही जो प्रत्यक्ष भी है । 
'मानवता' को उसने प्रत्यक्ष-ईश्वर” कहा, मानवता” का मन्दिर बनाने, उसकी 
पूजा करने का उपक्रम किया । गीता का सृष्टि को प्रत्यक्ष-त्रह्म कहना, कोम्टे के 
'मानवता' को ही ईश्वर कहने के समान हँ--तैत्तिरीय (-]) में भी कहा है-- 
“त्वम्ेव प्रत्यक्ष ब्रह्मासि त्वामेव प्रत्यक्षम्‌ ब्रह्म वदिष्यामि' । वेद (अथर्व, 0-8-32) 
ने इस सृष्टि में ईश्वर के प्रत्यक्ष-दर्शन किए हैं। वहाँ कहा है---'श्रन्ति सन्‍्तं न 
जहाति भ्रन्ति सन्त न पद्रयति पद्यय देवस्य काव्यम्‌ न ममार न जीयंति'-यह 
सृष्टि के रचियता का काव्य है, जो जरा-मृत्यु से मुक्त है, न बुढ़ाता है, न मरता 
है---सृष्टि रूपी काव्य में उसका प्रत्यक्ष-दर्शन हो रहा है । 


वी खोज करते-करते सत्य, रजस, तमंग्‌---सत्वरजस्तमसां साम्यायस्था 
प्रकृति:--गिसा कहा है। सास्य ने सर्वमान-विज्ञान को तरहें 3 मूललन्व माल 
है, गौतम मुनि ने सृष्टि वी रचना पृथ्वी, ग्रपू, तेज, बागु-उन 4 मुलनत्त्वों से 
मानी है। विज्ञान अब कहने लगा हे कि इलेसड्रीन, प्रोटान, न्यूट्रोल भी भोतिक- 
तत्व न होकर सिर्फ़ वियुत-कण है, गटर से होकर एनर्जी मात्र हैं। यह सब 
सूचित करता हे कि विज्ञान मूल-तत््वा की गणना में लाधब-स्थाय का भरपूर 
प्रयोग कर रहा है । अन्त में हम इस दिया भे जा रहे है कि भोतिकनदार्थों का 
मूल-तत्त्व एक ही है, उसे विज्ञान भले ही एनर्जी का नाम दे, सांस्य ने उसे 
साम्यावस्था प्रकृति' का नाम दिया है, 'प्रकृति' से जो भौतिक-पदार्थ बने है 
उन्हें 'विकृति' कहा हे । यहा तक भीतिकवाद तथा साख्यवाद एक ही दिया मे 
जाते है । 


परन्तु यहाँ एक दूसरा प्रश्न उठ खड़ा होता है। इलेक्ट्रोन, प्रोटोन, न्यूट्रोन 
को अगर विद्युत-कण ही मान लिया जाय, तो भी उनमें चैतन्य-गुण तो नहीं है 
न सांख्य की प्रकृति में चेतन्य-गरुण है। ऐसी हालत मे, सृप्टि के निर्माण में हमे 
कम-से-कम दो मूल-तत्त्व तो मानने ही पड़ेंग--'जड़' तथा 'चितन' । प्रश्न 
उठता है कि क्या एक ही मूल-तत्त्व मानने से काम नहीं चल सकता । ऐसे 
विचारक है जो एक ही मूल-तत्त्व मानने का आग्रह करते हैं। भौतिकवादी 
जड़'-प्रकृति को, भ्रध्यात्मवादी 'चेतन'-ब्रह्य को एकमात्र मूल-तत्त्व मानते हैं । 
इसे एक-तत्त्व-वाद' (००७७७) कहा जाता है। भौतिकवादियों का कहना है 
कि “जड़ से 'चेतन' वन गया, ब्रह्मवादियों का कहना है कि चेतन-'ब्रह्म' से जड़- 
प्रकृति का निर्माण हो गया। हमने इन दोनों वादों का विवेचन कर के इन दोनों 
को नहीं माना, 'जड़' तथा 'चेतन'---इन दोनों को स्वतन्त्र मूल-तत्त्व माना है । 
प्रश्त यह रह जाता है कि क्या चेतन एक है--पर ब्रह्म परमेश्वर; या चेतन दो 
हैं--जीव तथा ब्रह्म । इस समस्या का हमने यथास्थानत विवेचन करते हुए 
ऋग्वेद के त्रेतपरक 'द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया'--इस मन्त्र द्वारा प्रतिपादित 
त्रेतवाद का युक्ति तथा शास्त्र के आधार पर समर्थन किया है। इन दो का 
प्रतिपादन करते हुए वहाँ कहा है--'अ्रनइ्तन्‌ श्रन्‍्यः श्रभिचाकश्ीति'--इत दो 


के सिवाय एक तीसरा है, जो प्रकृति तथा पुरुप-इन दोनों के नियमन को 
देखता रहता है । 


जड़' तथा 'चेतन'---ये दो तो बरवस मानने ही पड़ते हैं क्योंकि सृष्टि में 
ये दोनों हैं ही, न जड़ से चेतन पैदा हो सकता है, न चेतन से जड़ पैदा हो 
सकता है। 


पष्ठ अध्याय 
रूष्ट्युस्पत्ति---एकल, दैत, त्रेत या बहुलवाद 


(टफ्ा&प70णा--ध0शहाश, 0एए8590, 895५ 08 
ए.एर&॥50५) 


. तीन वाद 


आत्मा तथा ईश्वर के विषय में हम लिख आए हैं; इन दो तत्त्वों के अति- 
रिक्त 'भौतिक-द्रव्य--/४#०--एक तीसरा तत्त्व है, इसलिए वैज्ञानिक-इष्टि 
से यह विचार करना झ्रावश्यक है कि सृष्टि की उत्पत्ति में मूलभूत-तत्त्व कितने 
हैं। मूल भूत-तत्त्वों के विपय में वैज्ञानिक-रृष्टि से मुख्य तौर पर निम्न विचार- 
धाराझों पर विचार किया जा सकता है--- 

(क) एकत्ववाद (]४००४४7॥)--एकत्ववादी वह सिद्धान्त है जो कहता है 
किया तो जड़ से ही सृष्टि का निर्माण हुआ है, या चेतन से ही सृष्टि का 
निर्माण हुआ है । अगर जड़ से सृष्टि का निर्माण मानें तो मानना पड़ता है कि 
भौतिक-द्रव्य (प्रकृति) से ही जीवन की उत्पत्ति हुई है--ये लोग जड़ से जीवन 
को उत्पत्ति तो मानते हैं, झ्ात्मा-परमात्मा जैसे तत्त्व को मानते ही नहीं । यह 
धारणा प्राचीन-युग के चार्वाकों की है, वर्तमान-युग के जड़वादियों--भौतिक- 
वादियों ((४०४ंशा४४४) की है। अगर चेतन से सृष्टि का निर्माण मानें तो 
मानना पड़ता है कि चेतन-तत्त्व से ही भौतिक-द्रव्य (प्रकृति) की उत्पत्ति हुईं 
है--ये लोग भौतिक-द्रव्य--/&0श--तथा जीवात्मा--800--की प्रथक्‌, 
स्वतन्त्र, अनादि सत्ता नहीं मानते। यह धारणा भारतीय दाशशनिकों में मुख्य तौर 
पर शंकराचार्य (788-820) के वेदान्त-सिद्धाग्त की, पाश्चात्य दाश्शनिकों में मस्य 
तौर पर स्पाइनोज़ा (]632-677) तथा वर्कले (685-753) की और मत- 
बादियों में यहूदी, ईसाई एवं मुसलमानों की है । यहुदी, ईसाई तथा मसलमान 
मानते हैं कि ईश्वर एक है, उसी ने अभाव से, नेस्ति से, जगत तथा जीव को 
उत्पन्त कर दिया है। 

(ख) द्वेंतवाद (00७४87)--द्वैतवादी वह सिद्धान्त है जो कहता है कि 
मूलमूत-सत्ताएँ दो हैं--जीव (500) तथा भौतिक-द्रव्य--(0/9७४८)--शर्थात्‌ 
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देहू वथा संसार वना यही-कुछ है, ओर कुछ नहीं । उनके जीवन का लक्ष्य 
था--- 

यावज्जोीवेत्‌ सु्ध जीवेत्‌ ऋण ऊृत्वा घृतं पिवेत्‌ । 

भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमर्न कुतः ॥ 

चार्वाकों के सामने दो प्रइन थे जिनका हल ज़रूरी था। पहला प्रधइन तो 
यह था कि अगर जीवात्मा नहीं है तो जड़-पदार्थों रे चेतना ञअर्थात्त जीवन कँसे 
बना ; दूसरा प्रइन यह था कि अगर परमात्मा नहीं है, तो इस सुप्टि-चक्र को 
चलाता कौन है ? इन दो प्रश्नों के अलावा चार्वाक अपने पक्ष की पुष्टि में 
कुछ यूक्तियाँ भी देता है। इन तीनों विन्दुओं पर हम यहाँ विचार करेंगे । 

(9) जड़ से 'चेतना' श्र्थात्‌ जीवन कैसे उत्पन्त हुआ-- पहला प्रइन यह है 
कि पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु--ये चारों तत्त्व जड़ परमाणुओ्रों के मिश्वण से बने हैं 
इन जड़-पदार्थों के मिश्रण से चेतन-तत्त्व कैसे उत्पन्न हुआ ? चार्वाक इसका 
उत्तर यह देता है कि जिस प्रकार दही और गोबर मिला देने से छोटे-छोटे 
कीड़े उत्पन्त हो जाते हैं, इसी प्रकार पृथ्वी, जल, अग्नि श्रादि के परमाणसश्रों 
के संयोग से जीवन उत्पन्न हो जाता है। दही और गोबर तो भौतिक-तत्त्व ही 
हैं, इन भौतिक-तत्त्वों के एक विशेष प्रकार तथा एक विशेष मात्रा में मिलने से 
कीड़े उत्पन्न हो जाते हैं, इसी प्रकार भिन्‍त-भिन्‍न परमाणओं के एक विशेष 
प्रकार तथा विशेष मात्रा में मिलने से आत्मा उत्पन्न हो जाता है । एक दूसरा 
उदाहरण लो। भदिरा को वनाने वाले तत्त्वों में कोई मादक-पदार्थ नहीं होता । 
परन्तु कुछ पदार्थों को एक विशेष प्रकार से मिला देने पर उनमें मादकता उत्पन्त 
ही जाती है । इसी ध्रकार जड़ परमाणुओं में अ्रलग-अलग से जीवन या चैतन्य 
नहीं होता, परन्तु उनके एक विदयेप प्रकार के सम्मिश्रण से चेतना नाम का एक 
नवीन-तत्त्व उत्पन्‍्त हो जाता है। वर्तेमान-विज्ञान का उदाहरण लिया जाय तो 
कहा जा सकता है कि जैसे हाइड्रोजन तथा ऑक्सीजन दोनों भ्रद्दय तत्त्व हैं, इन 
दोनों के एक विशेष मात्रा में सम्मिश्रण से जल नामक दुथ्य-तत्त्व उत्पन्न हो 
जाता है जो उन दोनों से भिन्‍न है, वैसे हो भिन्न-भिन्न जड़ परमाणुओं के विशेष 
प्रकार के सम्मिश्रण से उनसे भिन्‍न चेतन-तत्त्व उत्पन्न हो जाता है। उक्त 
रुष्टान्तों के आधार पर चार्वाक का कहना है कि जड़ परमाणुओं से भिन्‍त जीवन- 
तत्त या आत्म-तत्त्व को मानने की कोई जरूरत नहीं है । चार्वाक लोग इसे 
“मूत-चंतन्य-वाद' कहते हैं--पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु--ये 'महामृत' ही चैतन्य 
उत्पन्न कर देते हैं । 

(8) सृष्टि-चक्त कोन चलाता है--दूसरा प्रइन यह है कि चार्वाक के पास 
इस वात का क्या उत्तर है कि दही और गोबर को, मदिरा के घटक-तस्वों को 
हाइड्रोजन तथा ऑक्सीजन को तो मिलाने वाली कोई दूसरी चेतन हस्ती होती 
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है, वही तो इन्हें मिलाती है, सृष्टि-चक्र में मिलाने वाले के बिता सुष्ठि का 
निर्माण करने वाले परमाणु श्राप-से-श्राप कंसे मिल जाते हैं ? 

इसका उत्तर चार्वाक के पास यह है कि परमाणुग्रों का संयोग-वियोंग, 
मिलता और झलग हो जाना--यह परमाणुश्रों का अपना स्वभाव है। भ्रित का 
स्वभाव जलाना है, जल का स्वभाव शीतलता है, परमाणुओं का आपस में मिल 
कर जीवन उत्पन्न कर देना उनका स्वभाव है। चार्वाकों के इस सिद्धान्त को 
'स्वभाववाद' कहा जाता है | उनका कहना है कि परमाणुओं के संयोग से सृष्टि 
की उत्पत्ति तथा उनके वियोग से सूष्टि का विनाश--यह सब परमाणुश्रों के 
स्वभाव में निहित है । परमाणओं का संयोग तथा वियोग किसी कारण-कार्य के 
नियम के अधीन नहीं होता, यह सब अपने-आप, स्वभाव से ही होता है । 
चार्वाक प्रत्यक्ष के सिवाय किसी प्रमाण को नहीं मानता, न ही कारण-कार्य के 
नियम को मानता है | जो दीखता है बस उसी को मानता है, जड़ को ही मानता 
है, चेतत को--परमात्मा तथा झात्मा को--नहीं मानता । परमात्मा की तो 
वात ही दूसरी है, वह तो न दीखता है, न चार्वाक को अनुभव होता है; आत्मा 
की प्रतीति तो सब-किसी को होती है, “मैं हूँ---इस प्रतीति से तो कोई इन्कार 
नहीं कर सकता, इसीलिये जड़-तत्त्वों से जीवन कैसे उत्पन्न ही गया-- इस विपय' 
में उसने ऊपर के दृष्टान्त दिए हैं । 

हमने देखा कि चार्वाक के सिद्धान्त के ऊपर जड़ से चेतना की उत्पत्ति 
कैसे हुई--इस सम्बन्ध में जो शंका थी उसका उत्तर उसने “मूतचैतन्यवाद' 
के सिद्धान्त से तथा परमात्मा के बिना सुब्टि-चक्त के न चल सकने के सम्बन्ध में: 
जो शंका थी उसका उत्तर उसने 'स्वभाववाद' के सिद्धान्त से दिया। इन दोनों 
बातों के अलावा चार्वाक अपने सिद्धान्त की पुष्टि में कुछ युक्तियाँ भी देता है जो 
निम्त हैं : 

(॥॥) चार्चाक की अपने मत के समर्थन में युक्तियाँ--यह सिद्ध करने के 
लिए कि देह के अतिरिक्त आत्मा! नाम की कोई वस्तु नहीं है चार्वाक का 
कथन है कि (क) ज्यों-ज्यों हम खाना छोड़ते जाते हैं, उपवास करते हैं, त्यों-त्यों 
चैतना क्षीण होती जाती है, चेतना के क्षीण होने पर ज्यों-ज्यों हम अन्न खाने 
लगते हैं, त्यों-त्यों चेतना लौटने लगती है--इससे सिद्ध होता है कि शरीर ही 
चेतना है, आत्मा कुछ नहीं है, (ख) अनुभव में भी हम यही देखते हैं कि जब 
शरौर दुवेल होने लगता है, तव हम कहते हैं----'मैं दुवंल हो रहा है', जब शरीर' 
स्वस्थ होने लगता है, तब हम कहते हैं--“मैं स्वस्थ हो रहा हँ---इससे सिद्ध 
होता है कि शरीर ही आत्मा है जिसके लिए हम “मैं'-.इस शब्द का व्यवहार 
करते हैं, (ग) चेतना के अ्रतिरिक्त बुद्धि तथा मानसिक-विकास के सम्बन्ध में भी: 
यही देखा जाता है कि ब्राह्मी-घतादि औषधियों के सेवन से बुद्धि बढ़ती है,. 
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मानसिक-विकास होता है जिससे सिद्ध होता है कि बुद्धि, मन आदि शक्तियां 
जो भात्मा की कही जातो हैं, थे दास्तव में शरीर की हैं, नहीं तो श्रौपधि के 
सेवन से शरीर का विकास तो होता, बुद्धि का विकास न हो सकता। 


चार्वचाक फे एकत्ववाद की समीक्षा 

()) जड़ से चेतना फा उत्पन्त होना (भूत-चेतन्यवाद)--चार्वाक का कहना 

है कि देह ही आत्मा है, देह के प्रतिरिक्त आत्मा की सत्ता नहीं है जिस स्थापना 
को सिद्ध करने के लिए दही तथा गोबर एवं मदिरा आदि के दुप्टान्त दिए जाते 
हैँ। परन्तु ये रप्टान्त प्रकृत-प्रकरण में ठीक नहीं उत्तरते | दूरवीक्ष ण-यन्त्र से श्रगर 
देखा जाय, तो दही तथा गोवर एवं ग्रन्य रप्टान्तों में जीवन-तत्त्व पहले से मौजूद 

रहता है। इसके अतिरिक्त आत्मा की सत्ता मानने वालों का कहना यह है कि 

जहाँ आत्मा को अनुकूल शरीर मिलेगा वहाँ वह भ्रपना स्थान बना लेता है, उसे 
उत्पन्त होने की ज़रूरत नहीं, अनुकूल परिस्थिति उपस्थित होने पर सिफ़ प्रकट 
होने की स्थिति में आना पड़ता है, जीवन--चेठना उत्पन्न नहीं होती, सिर्फ़ प्रकट 
होती है। शव तक आधुनिक भोतिक-विज्ञान जड़ से चेतना को उत्पन्न नहीं कर 
सका | चार्वाक का “भूत-चेतन्य-वाद' इस आधार पर खड़ा किया गया है कि 
गोबर तथा दही में पहले से चेतन-तत्त्व नहीं है । यह आधार ही ग़लत है क्योंकि 
इन सव दृष्टान्तों में -- जीवत--चेतना पहले से वहाँ होती है । 

(॥) सृष्टि-चक्र का स्वभाव से चलना (स्वभाववाद)--चार्वाकों का कहना 
है कि जैसे शरीर में श्रात्मा के मानने की ज़रूरत नहीं, वैसे सुष्टि-रचना के 
लिए परमात्मा के भी मानने की ज़रूरत नहीं क्योंकि परमाणुओों में सृष्टि के 
निर्माण तथा संहार की स्वाभाविक शक्ति है। परन्तु यह स्थापना भी युक्ति की 
कसौटी पर ठीक नहीं उतरती । भौतिक-विज्ञान का न्यूटन-प्रतिपादित अ्रभिप्रेरणा 
का यह नियम ([,8७ ०६ (०४०४) है कि जड़-पदार्थ ([7००६४ 5७०४०४०९८) को 
यदि गति दे दी जाय, और उस गति में वाघा डालने वाला कोई व्यक्ति या पदार्थ 
न हो, तो वह निरन्तर उसी गति में सीधी रेखा में चलता रहेगा, इसी प्रकार यदि 
जड़-पदार्थ स्थिति की अवस्था में हो और उसे कोई गति न दे, तो वह निरन्तर 
स्थिति की अवस्था में ही बना रहेगा। अगर सृष्टि-रचना के समय भौतिक परमाणु 
स्थिति की अवस्था में थे, तो वे अपने-आप गति की अवस्था में नहीं आा सकते, 
अगर गति की अवस्था में थे तो वे अपने-आप स्थिति की अ्रवस्था में नहीं आा 
सकते, और निरन्तर एक सीधी गति में चलते रहते । ये परमाणु स्वयं अपनी 
गति को दिशा वदल कर, अपना स्थान परिवर्तन करके विश्व के विविध पदार्थों 
का निर्माण नहीं कर सकते । उन्तकी गतियों की दिशा को चेतन ही बदल सकता 
है, जड़ पदार्थ के परमाणुओं में भिन्न-भिन्न पदार्थों को उत्पन्त करने के लिए 
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रांयोग-वियोग नाग की परस्पर-विरोधी-प्रक्रिया चेतन-शक्ति के बिना नहीं हो 
राकती । परमाणु जगत्‌ का निर्माण नहीं कर सकते, उनमें गति होना, उनका 
रथान परिवर्तन करना अपने-ग्राप, स्वभाव-जन्य होना मिथ्या-कल्पना है क्‍योंकि 
जठ-पदार्थ को गति देने वाला रादा चेतन होता है। फ़ुटबाल, मोटर कार, रेल 
गाड़ी का एंजिन, विमान--ये स्वयं गति में नहीं झा सकते, श्रा जाएँ तो स्वयं 
रुक नहीं सकते, चेतन द्वारा ही इनमें गति झाती हे, चेतन ही इस गति को रोक 
सकता है | वही नेतन विश्व में ईश्वर है, श्रीर शरीर में ग्रात्मा है । 

(9) चार्वाक की श्रपने मत फे समर्थन में युफ्तियों फी समीक्षा--चार्वाक 
ने श्रपने मत के समर्थन में जो युक्तियाँ दी हैं उनका सार यह है कि श्रन्त्र तथा 
झौपधि खाने या छोड़ने से चेतना बढ़ती या घटती है इसलिए अश्रन्न तथा औऔपधि 
खाने या छोड़ने वाला शरीर ही झ्ात्मा है। परन्तु शरीर तो झात्मा का साधन 
है, उपकरण है, अगर साधन न होने पर उसका इस्तेमाल करने वाले को अनुभव 
हो कि साधनहीन होने के कारण वह श्रज्क्त हो गया है, तो इससे साधनहीन 
होने वाले का बाध नहीं हो जाता । श्रगर बढ़ई का रंदा तेज़ न हो, उसे शान 
पर न चढ़ाया गया हो, तो क्या उससे बढ़ई रंदा वन जाता है, अगर मकान में 
तरेड़ आ जाय, वह कहीं से टूट जाए, तो क्या मकान मनुष्य हो जाता है ? 

अतः स्पष्ट है कि चार्वाक का यह कहना है कि सिर्फ़ परमाणुओं के संयोग- 
वियोग से सृष्टि-रचना अपने-श्राप होती रहती है, आ्ात्मा तथा परमात्मा की 
आवश्यकता नहीं है, केवल भौतिक-द्रव्य--]३((४--से काम चल जाता है, 
यूक्ति की कसौटी पर कसने से ठीक नहीं ठहरता । ईश्वर, जीव, प्रकृृति--तीनों 
को मानना पड़ता है । 


3. वर्तमान-विज्ञान का एकत्ववाद--भौतिक-द्रव्य (४५०) 
की हो एकमात्र सत्ता हैं 


(क) परमाणुवाद तथा वंद्युतिक-तरंग फा सिद्धान्त--भारत के चार्वाक 
सम्प्रदाय की तरह वर्तमान-विज्ञान का यह कथन है कि भौतिक-द्वव्य (४०४८7) 
से ही सम्पूर्ण-सूप्टि का निर्माण हुआ है, जड़-चेतन सभी मैटर का ही परिणाम 
है । कोई समय था जब विज्ञान के जगत्‌ में हर भौतिक-पदार्थ की पृथक्‌ सत्ता 
मानी जाती थी, परन्तु राबर्ट ब्वायल (627-69] ) ने यह सिद्ध किया कि 
भौतिक-पदार्थो में मूलमूत भौतिक-तत्त्व 92 हैं जिनका आगे विभाग नहीं हो 
सकता । उदाहरणार्थे, हाइड्रोजन है, श्रॉक्सीजव है, कार्वेन है, सोना है--ये सब 
मूल-तत्त्व हैं, इनका विच्छेदन होगा तो ये अपने ही परमाणुशरों में विभक्त हो जाएंगे । 
एक तत्त्व के परमाणु एक ही प्रकार के होते हैं, इसीलिए उसने इन्हें भौतिक- 
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द्रव्य---]00६ए--के मूल-तत्त्व कहा । अब इन मूल-तत्त्वों की संख्या ।05 तक 
पहुँच गईं है, कुछ बढ़ भी सकती है। हाइड्रोजन से लेकर यूरेनियम तक के 92 
तत्त्व स्थायी तत्त्व हैँ । उसके बाद आने वाले तत्त्व स्थायी नहीं हैं । ये कृत्रिम 
रूप से प्रयोगशाला में निर्मित किए गये हैं जो शीघ्र ही खण्डित हो जाते हैं। 
ब्वायल की मूल-तत्व की परिभाषा यह थी कि वह ऐसा पदार्थ है जिसे दो 
या दी से अधिक पदार्थो--तत्त्वों--में विभक्त न किया जा सके । डेढ़ सो साल 
पहले तक जिन पदार्थों को ब्वायल की परिभाषा के अनुसार मूल-तत्त्व माना 
जाता रहा, अब पिछले 30-40 साल से उन्हें मूल-तत्त्व नहीं माना जाता | अब 
स्थिति यह है कि जो 92 मूल-तत्त्व माने जाते थे, जिनकी संख्या बढ़ कर 05 
हो गई है, वे भी मूल-तत्त्व नहीं हैं, वे भी अन्य कणों के समूहों से बने हैं, कणों 
की मात्रा बदल देने से पदार्थ बदल दिया जा सकता है। उदाहरणार्थ, 
रेडियम को मूल-तत्त्व माना जाता रहा, परन्तु यह देखा गया कि इसके परमाणु 
समय के बीतने के साथ भड़ते-भड़ते लेड तथा हीलियम में परिवर्तित हो जाते 
हैं जिन दोनों को भी मूल-तत्त्व माना जाता है। एक मूल-तत्त्व दूसरे मूल-तत्त्व में 
कैसे वदल सकता है ? अगर बदल जाता है, तो वह मूल-तत्त्व नहीं है, किन्‍्हीं अन्य 
तत्त्वों का सम्मिश्रण है। जैसा ऊपर कहा गया, पिछले 30-40 वर्ष से मूल-तत्त्वों के 
विपय में नई खोज हो चुकी है इस खोज में उक्त 05 मूल-तत्त्वों का तीन प्रकार 
के कणों में विभाजन कर दिया है। ये तीन कण हैं-- इलेक्ट्रोन, प्रोटोन तथा 
स्यूट्रोन | इस 'परमाणुक-सिद्धान्त' का यह अर्थ हैं कि अब तक हम जिन ]05 तत्त्वों 
को मूल-तत्त्व समझे हुए थे वे मूल-तत्त्व नहीं थे, उन्हें भी कणों में विभक्त किया 
जा सकता है, जिन कणों में विभक्त किया जा सकता है उन्हों का नाम 
इलेक्ट्रोन, प्रोटोन तथा न्यूट्रोन है। शुरू-शुरू में यह समभा जाता था कि 
किसी भी तत्व की रचना में केन्द्र में प्रोटोन तथा एक स्‍्यूट्रोत होते हैं, और 
इनके चारों ओर इलेक्ट्रोन तीत्र गति से चक्कर लगा रहे होते हैं । विज्ञान 
अपनी प्रगति में जहाँ पहले ]05 मूलतत्त्वों पर रुका, इसके वाद मूल-तत्त्वों 
(800७॥5) को छोड़ कर तीन कणों (?०7प०६४) तक पहुँचा, अब 
यह वहाँ से और आगे वढ़ गया है और इलेक्ट्रोन, प्रोटोन, स्यूट्रोन को मानने 
के स्थान में भौतिक-द्रव्य--]8906:--को “ऊर्जा की तरंगें' (फ४ए९४ ०६ 
९००४५) मानने लगा है। विज्ञान की खोज के अनुसार इलेक्ट्रोत, प्रोटोन तथा 
न्यूद्रन में भौतिक-कण नहीं हैं, परन्तु इलेक्ट्रोन भी वँद्युतिक-शक्ति की तरंगों के 
पूंज हैं, प्रोटोत भी वैद्युतिक-शक्ति की तरंगों के पुंज हैं, न्यूट्रोन भी वैद्युतिक- 
शक्ति की तरंगों के पुंज हैं। इलेक्ट्रोन “ऋणात्मक' (]३८४५॥४८) तथा प्रोटोन 
'धनात्मक' (?०अंत५०) विद्युत-तरंगों के पुंज हैं, न्यूट्रोन न ऋणात्मक है, न 
धनात्मक । इस इष्टि से विज्ञान के ऋमिक-विकास में पहले “मूल-पदार्थों का 
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रिद्धान्त' [ट]लाणावां प्रतीट्रणाण) आया, उसके बाद 'परमाणु-सिद्धान्त 
(#(०70० [009) भ्राया, और अब 'वैयुतिक-त रंग का सिद्धान्त! ([2[९०४०पऑ० 
एर८ट पत0ण५) आया । पाथिव-जगतु बया है ? वर्तमान-विज्ञान के अनुसार 
यह सम्पूर्ण पाथिव-जगत्‌ वंच्युतिक-तरंगमय है, ऊर्जामय है । 
ऊपर हमने जो-कुछ लिखा उससे सिद्ध होता है कि वर्तमान-विज्ञान 
एकत्ववाद का पोषक है, एक ही तत्त्व को मानता है, और वह तत्त्व है-- 
पवैद्युतिक-तरंग' । “वैद्युतिक-तरंग” ऊर्जा (शाथट्व५) का रूप है--इसलिए 
वर्तमान-विज्ञान सुध्टि-रचना में मैटर में श्रन्तनिहित 'ऊर्जा' को मूल-तत्त्व मानता 
है, इसमें उसे परमात्मा की सत्ता को मानने की श्रावश्यकता नहीं जान पड़ती । 
(स) प्रोटोप्लाज्म से जीवन फे उत्पन्न होने का विकासवादी-सिद्धान्त--- 
ऊपर के प्रकरण में हम जो लिख आए हैं, उसका अभिप्राय यह है कि 'भोतिक- 
वाद'---जड़वाद ()४(०7०॥5४)--की इष्टि में 'परमात्मा” की सत्ता के स्थान 
में भीतिक-द्रव्य-निहित वैद्युतिक-तरंग की ही सत्ता है। श्रव प्रश्न यह है कि जीवन 
के सम्बन्ध में भोतिकवाद का क्या इष्टिकोण है ? भौतिकवाद का कथन है कि 
जीवात्मा” जैसी कोई सत्ता नहीं है, जड़ से चेतन का श्रविर्भाव हो जाता है । 
भौतिकवाद तथा ब्रह्मवाद में यह अन्तर है कि भौतिकवाद जड़ से चेतन की 
उत्पत्ति मानता है, ब्रह्मवाद (वेदान्त) चेतन से जड़ की उत्पत्ति मानता है--हैं 
दोनों 'एकत्ववादी-सिद्धान्त' । आधघुनिक-विज्ञान का कथन है कि "प्रोटोप्लाज्म' 
(?7०४००/४४77-जीव-द्रव्य') के विश्लेषण से पाया गया है कि उसमें निम्न द्रव्यों 
का एक निश्चित मात्रा में मिश्रण है जिससे जीवन की उत्पत्ति होती है। यहीं 
जीवन की इकाई है, यहीं से' जीवन का प्रारम्भ होता है । वे द्रव्य निम्न हैं--- 





कार्वन 55 भाग 
ऑक्सीजन 23 भाग 
नाइट्रोजन 4 भाग 
हाइड्रोजन 7 भाग 
गन्धक, पोटाशियम, सोडियम, आदि ] भाग 

00 कुल 


विकासवाद का यह कथन है कि 'प्रोटोप्लाज्म' उक्त द्रव्यों के निश्चित मात्रा 
में सम्मिथरण से उत्पन्न हो जाता है। करोड़ों, अरबों वरस हो गए जब पार्थिव- 
तत्त्वों के सम्मिश्रण से अचानक इसकी उत्पत्ति हुई । इसमें श्रंगों का विभाजन 
चहीं पाया जाता । अपने सम्पूर्ण-शरीर से यह सव शारीरिक क्रियाएँ करता है । 
शरीर के उसी भाग से खाता, उसी से पीता, उसी से साँस लेता है, उसी से 
मल त्यागता है। इसे चर्म-चक्षुओरों से नहीं देख सकते, सृक्ष्म-वीक्षण-यन्त्र से ही 
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यह दीख पड़ता है। यही 'प्रोटोप्लाज्म' विकसित होते-होते भिन्‍त-भिन्‍न प्राणियों 
की शक्ल धारण कर लेता है--जीवन के विकास की यही दिशा है । जैसा-जैसा 
पर्यावरण उत्पन्त होता है वैसा-वैसा परिवर्तन प्राणी के शरीर में होता जाता है, 
और इस विकास की प्रक्रिया के परिणामस्वरूप क्षुद्र 'प्रोटोप्लाज्म' से विकसित 
प्राणी-जगत्‌ लाखों-करोड़ों सालों में विविध योनियों का रूप घारण कर लेता है । 

जड़ से चेतन की उत्पत्ति हो सकती है या नहीं--इस सम्बन्ध में रूस में 
एक परीक्षण किया गया । यह परीक्षण रूस की विज्ञान-पण्डिता एक महिला ने 
किया जिसका नाम लपेशिन्स्काया था । उन्होंने हाइड्रा नामक एक सूक्ष्म प्राणी 
को खरल में पीस लिया । अब इस खरल किये हुए प्राणी का शरीर जीवन- 
रहित हो गया । इस जीवन-रहित मटर को एक परखनली में भर लिया गया । 
परखनली में कुछ पोषण-तत्त्व डाल दिए गये । कुछ देर वाद देखा गया कि 
हाइड्रा के पिसे-पिसाये अजीवित-शरीर से जीवित-हाइड़ा के चिह्न प्रकट होने 
लगे। वैज्ञानिक लोग कहते हैं कि रूसी महिला के इस परीक्षण से सिद्ध होता 
है कि जड़ में चेतन को उत्पल्त करते की सामथ्ये है इसलिए श्रात्मा के अ्रस्तित्व 
को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । 


चतंमान-विज्ञान के एकत्ववाद की सप्तीक्षा 


(कफ) परमाणुबाद तथा वेद्युतिक-तरंग के सिद्धान्त की समोक्षा--'भौतिक- 
चाद'---'जड़वाद'---(७(०प७॥॥५॥--का कहना है कि सुष्टि की अ्रन्तिम-सत्ता 
न आत्मा है, न परमात्मा है, यह सत्ता विद्युत्‌ की तरंगों का अविरल प्रवाह 
है। ये तरंगें तीन प्रकार के विद्युत-कणों से बनती हैं जिन्हें इलेक्ट्रोच, प्रोटोन 
तथा न्यूट्रीत कहा जाता है। इस प्रवाह की गति विच्छेदयुक्त है, यह प्रवाह सर्प- 
गति से न चलकर मेंडक की कुदान की तरह मंडूक-प्लुति न्याय से प्रवाहित हो 
रहा हैं। इस प्रकरण में तीन बातें ध्यान देने योग्य हैं : 

()) गति गति देने वाले के बिता नहीं हो सकती-- एक वात तो यह है कि 
विद्युत-तरंगों का प्रवाह विच्छेदयुक्त है, निरन्तर नहीं वह रहा, प्रवाहित तरंग के 
चीच व्यवधान पड़ जाता है* | अगर यह बात ठीक है त्ती जब प्रवाह का विच्छेद 
हो जाता है तब प्रवाह फिर कैसे चल पड़ता है ? सब से पहले तो विद्युत की 
तरंगों का प्रवाह शुरू ही क्योंकर होता है, फिर विच्छेद पड़ जाने पर वह गतिमानु 
कैसे होता है ? कोई गति विना गति देने वाले के नहीं हो सकती । भौतिकी 
(2४५८४) का यह नियम है कि जड़-पदार्थ (पाद्व: 5799&7८6) को यदि गति 
दे दी जाए, और उसे बाधा देने वाला कोई पदार्थ या व्यक्ति न हो, तो वह 
7 5 तर के विच्छेदयुक्त-प्रवाह पर हमने “कर्म! के अध्याय में विस्तार से लिखा है, वहाँ 

दुख 
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निरन्तर गति में सीधी रेसा में चलता रहेगा, श्रीर शुरू में ही श्रगर कोई उसे गति 
देने वाला न हो, तो वह सद्या स्थिति की स्वस्था में ही बना रहेगा । संसार तो है 
ही गति, तभी तो इसे संस्कृत में 'संसार'--संस्रति इति संसार:--'जगत्‌--- 
गच्छति इति जगत्‌ृ-यह्‌ कहा है। यहां तो सृष्टि के प्रारम्भ में भी गति है 
यह गति विच्छिन्त भी हो जाती है, विच्छिन्न हो कर फिर गति प्रारम्भ हो 
जाती है। यह सब-कुछ गति देने वाले के बिना कैसे सम्भव हो सकता है ? जो 
शुरू में गति देता है, जो गति के विच्छिन्न हो जाने के बाद फिर उसे गति दे 
देता है--वहु कौन है ? विज्ञान के पास इसका क्‍या उत्तर है ? 
(॥) परमाणुश्रों की रचना में गणितज्ञ का हाथ हे--दूसरी वात देखिए । 
हम लिख आए हैं कि 05 मूलतत्त्वों (2|७॥९7(5) के परमाणुश्रों की रचना में 
दीन प्रकार के कण हैं जिनकी लहरों से सृष्टि बनी हुई है--ये हैं इलेक्ट्रोन, 
प्रोटोन तथा न्यूट्रोन | इन परमाणुग्रों के निर्माण में (न्यूट्रोग को छोड़ कर) जितने 
इलेक्ट्रोन होते हैं उतने ही प्रोटोन होते हैं । न्यूट्रोतों और श्रोटोनों की उस 
निश्चित संख्या के होने पर ही 05 में से कोई मूल-तत्त्व (2]27767 बनता है * 
तीनों कणों---इलेक्ट्रोन, प्रोटोन, न्यूट्रोष--की निश्चित संख्या के अनुसार मूल- 
तत्त्वों की जिनकी संख्या अब तक 405 तक पहुँच गई है, रूस के प्रसिद्ध 
रसायनशास्त्री डी० एस० मेण्डिलिएफ़ ने एक क्रमबद्ध-तालिका तैयार की थी । 
क्रमबद्ध का अर्थ है कि यदि एक मूल-तत्त्व में 79 इलेक्ट्रोन तथा 79 ही प्रोटोन 
हैं, तो तालिका के अगले मूलतत्त्व में 80 इलेक्ट्रोन तथा 80 ही प्रोटोन होंगे-- 
एक इलेक्ट्रोन तथा एक प्रोटोन के विद्युत्‌-कण के बढ़ जाने से मूल-तत्त्व वही नहीं 
रहता, वह दूसरा मूल-तत्त्व वन जाता है। मूल-तत्तवों की रचना में इलेक्ट्रोनों 
तथा प्रोटोनों के विद्युत-कणों की एक-एक करके क्रमशः प्रवर्धभान संख्या तथा 
एक-एक विश्युत्‌ कण के बढ़ जाने से मूल-तत्त्वों का बदलते जाता स्पष्ट सूचना 
देता है कि किसी गणितज्ञ चेतन-शक्ति की ही इस सव पर छाप है। विद्युत्‌- 
कणों के क्रमशः प्रवर्धमान-क्रमों की तालिका प्रो० जे० बी० राजम ने अपनी 
पुस्तक 2(0०ग्रां० ?950०& में इस प्रकार दी है : 
मूल-तर्व की ऋरम-संख्या संकेत प्रोटोन की संख्या इलेक्ट्रोन की संख्या 


4. हाइड्रोजन ] (पर) ] 
2. हीलियम 2 (७) 2 2 
3. लीथियम 3 (॥) 3 3 
4. बैरीलियम 4 (86) 4 4 
5. बोरोन 5 (8) 5 5 
6. कार्वन 6 (2) 6 6 
7. नाइट्रोजन 7 (७) 7 १ 
8. ऑक्सीजन 8 (०0) 8 8 
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इस प्रकार क्मिक-प्रवर्धभान विद्युत-कर्णों से पदार्थ का स्वरूप बदलता जाता 
है । पदार्थ के निर्माण में यह फ्रमिक-प्रवर्धमान-संख्या सिद्ध करती है कि इसमें 

किसी चेतन-शक्ति का हाथ है । भौतिकद्दब्यों के निर्माण में इस ऋमिक-प्रवर्धभान 
विद्युत-कों की संख्या के होने का विज्ञान के पास क्या समाधान है ? कौन 
गणितज्ञ यह क्रम वाँध रहा है ? क्‍या यह सब अपने-ग्राप हो जाता है ? 

(7) सौर-मण्डल की निश्चित-गति--इस सम्बन्ध में तीसरी वात सौर- 
मण्डल की निश्चित गति है। सूर्य, चन्द्र, प्रथ्वी तथा सौर-मण्डल की गतियाँ 
इतनी नियमित और गणित-शुद्ध हैं कि ज्योतिषी लोग सी-सौ साल पहले और 
सौ-सो साल पीछे का हिसाव लगा कर वतला सकते हैं कि सूर्य-ग्रहण, चन्द्र-ग्रहण 
किस तारीख को होगा या हुआ था, घरती के किस प्रदेश में दिखलाई देगा या 
दिखलाई दिया था। इन पिण्डों को इतनी नियमित तथा गणित-शुद्ध गतियों 
को देने का काम विना बुद्धि या विना चेतना के नहीं हो सकता । 

(ख) प्रोटोप्लाइम के श्रपने-प्राप उत्पन्न होने फे सिद्धान्त फी समीक्षा-- 
'जड़' के अतिरिक्त 'चेतन' की सत्ता न होने के सम्बन्ध में भौतिकवाद का कथन 
हैं कि सृष्टि के प्रारम्भ में जड़ से चेतन उत्पत्न हो गया जिसे वे 'प्रोटोप्लाज्म' 
का नाम देते हैं, भोर कहते हैं कि विकास की प्रक्रिया में से गुज़रते-गुज़रते 
वनस्पति तथा प्राणी-जगत्‌ की सृष्टि उत्पस्त हो गई । इस सम्बन्ध में निम्न बातें 
विचारणीय हैं-.. 

() यह ठीक है कि वैज्ञानिकों ने प्रोटोप्लाज़्म का विश्लेपण करके यह जान 
लिया है कि इसके निर्माण में कार्वन, ऑक्सीजन, नाइट्रोजन, हाइड्रोजन आदि 
पका 8 उन्दनि यह भी जान लिया है कि इनकी कितनी-कितनी सात्रा 

'प्रोटोप्लाज्म में पाई जाती है, परल्तु प्रश्न यह है कि इनके सम्मिश्रण से वे 
अब तक जीवन को पे उत्सन्न क्यों नहीं कर सके । यह तो ऐसी वात है जैसे कोई 
कहे मा के इंठों से बनता है, या कालीदास का काव्य सिर्फ़ अक्षरों से 
सिर्फ़ ढ रे हु रों सिर्फ़ 
अलग-अलग से बा या के रे हक 58 
है ; कम्पोजीटर टाइपों को सिफ़ उठा या धर सकता है 343 शी 28 


कम्पो है, विज्ञान की पुस्तक का 
न] 
निर्माण वैज्ञानिक ही कर सकता है। ठीक इसी तरह 'रटोप्लाज्म' का 


प्रयोगशाला में सिर्फ़ विश्लेपण हो सकता है, उन विश्लिष्ट-तत्त्वों से जीवन का 
निर्माण न अब तक हुआ, त जीवन-शक्ति के बिना आगे कभी 


आप हे हो सकता है । 
कल वैज्ञानिक कहा करते हैं कि भ्रगर अ्रव॒ तक प्रयोगशाला में जीवन का 
निर्माण नहीं हुआ, तो कौन कह सकता है कि आगे कभी भी यह नहीं हो 


सकेगा १ मान भी लें कि आगे कभी जड़ में जीवन का आविर्भाव होता 
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दीख जाए, तब भी प्रदग यही रहेगा कि क्‍या वहाँ जीवन का निर्माण हुश्रा, 
जड़ से जीवन को उत्पन्न कर लिया गया, श्रथवा उस तत्त्व में जीवन प्रकट हो 
गया, या चेतना बाहर से प्रविष्ट हो गई । जो कहते हैं कि वच्चा माँ के गर्भाशय 
में ही उत्पन्त हो सकता है, उन्हें वशञानिक उत्तर दिया करते हैं कि वे कभी परखनली 
में भी वच्चे का निर्माण ([०७४४७० 9707८5) कर सकेंगे, भोतिक-तत्त्वों से 
भी जीवन का निर्माण कर सकेंगे । इसका उत्तर यही है कि गर्भाशय भी तो 
प्रकृति की बनाई हुई परखनली (]०७-।४७०) ही है, यह प्राणी के शरीर के 
भीतर हो या वाहुर हो--इसमें भेद नहीं पड़ता; भीतर रहने से माँ का वच्चे के 
प्रति स्नेह वना रहता है, परखनली में बच्चे के उत्पन्त हो जाने से वह विज्ञान 
का एक चमत्कारमात्र रह जाता है, उसमें सौहादे उत्पन्न नहीं हो सकता | जहाँ 
तक भौतिक-तत्त्वों से जीवन के निर्माण की सम्भावना है उसका उत्तर यह है 
कि श्रात्मा के प्रकाश में आने के लिए तो उपयुक्त परिस्थिति की श्रावश्यकता 
है| अगर ऐसी परिस्थिति माँ के गर्भाशय में उपस्थित कर दी जाए, तो श्रात्मा 
वहाँ प्रवेश कर जाएगी, श्रगर परखनली में उपस्थित न कर दी जाए, तो आत्मा 
वहाँ प्रवेश कर जाएगी । श्रवतक वैज्ञानिक श्रात्मा के प्रवेश के लिए कार्बन, 
आॉक्सीजन, हाइड्रोजन आदि के सम्मिश्रण से ऐसी परिस्थिति उत्पन्न नहीं कर 
सके जिसमें आझ्रात्मा प्रवेश कर सके, जब ऐसा कर लेंगे तव आत्मा भी उस 
परिस्थिति में अ्रगर प्रविष्ट हो जाए, तो आइचर्य की कोई बात नहीं होगी, न 
यही कहा जा सकेगा कि विज्ञान ने जड़ से चेतन को उत्पन्न कर लिया । 
(॥0) जड़ से चेतन की उत्पत्ति के प्रयोग का हमने ऊपर उल्लेख किया है 
जिसमें एक रूसी महिला ने 'हाइड्रा' (त५074)-नामक प्राणी को खरल में पीस 
कर, उसके जीवन को नष्ट कर, फिर उसमें जीवन के लक्षणों को प्रकट होते 
देखा । यह प्रयोग लगभग वैसा ही है जैसा चार्वाक लोग दही-गोबर या मदिरा 
में कीटाणुओों के प्रकट हो जाने के दष्टान्त से दिया करते हैं। विज्ञान के क्षेत्र में 
यह विचार सदा से चला आ रहा है--क्या जड़ से जीवन हो सकता है, या 
जीवन से ही जीवन का निर्माण होता है ? जड़ से जीवन होने को वैज्ञानिक लोग 
अजीवनात्‌-जनन' (७७॥०४०॥८७४$) कहते हैं, जीवन से ही जीवन हो सकने को 
वे 'जीवनातु-जनन' (808०॥८»ं$) कहते हैं। श्रगर जड़वाद कोई वाद है, तो 
उसके लिए यह सिद्ध करना आवश्यक है कि जड़ से जीवन हो सकता है । जैसा 
हमने ऊपर कहा, शभ्रव तक विज्ञान जड़ से चेतना उत्पन्न नहीं कर सका, जहाँ भी 
जीवन दिखलाई देता है वह पहले किसी विद्यमान जीवन से झाया है । दही-गोबर, 
मदिरा या हाइड़्ा के परीक्षणों में भी विज्ञान ही यह कहता है कि स्थूल-इप्टि 
से तो उनमें जीवन नहीं दिखलाई देता, परन्तु सूक्ष्ण-वीक्षण-यन्त्र से उनमें भी 
पहले से ही जम्स के चिह्न होते हैं । 'हाइड्रा' को खरल से पीस लिया तो क्या 
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इससे सिद्ध हो गया कि उसमें जीवन समाप्त हो गया । जीवन के अपने स्तर हैं। 
मनुष्य मर जाता है, परन्तु अगर मृत-देह को पड़े रहने दिया जाय, तो उसके 
वख तथा बाल बढ़ते दिखलाई देते हैं, उसमें निम्न-स्तर का जीवन बना रहता 
है जो व्यावह्ारिक-जीवन के लिए वेकार है। 'हाइड्रा' को कूठ-पीस कर उसके 
जीवन को नष्ट कर दिया परन्तु उस कुटे-पिसे पदार्थ से फिर 'हाइड्रा' ही की 
'कोशिकाएँ! ((.०॥४) बनती हैं, किसी श्र प्राणी की नहीं बनतीं---ऐसा क्यों 
है ? ऐसा इसलिए होता है क्योंकि देखने को तो 'हाइड्रा” मर गया, उसमें से' 
जीवन नष्ट हो गया, परन्तु फिर भी उसमें सूक्ष्म-हप में जीवत बना रहा । 
'फलतः, यही मानना पड़ता है कि जैसे भौतिक-द्रव्य के अतिरिक्त विश्व में कोई 
'चेतन-सत्ता है जिसे 'ईश्वर' कहा जाता है, बसे प्राणी में भी देह के अतिरिक्त 
कोई जीवन-जैसी सत्ता है जिसे 'आत्मा' कहा जाता है । 
उक्त कारणों से स्पष्ट है कि जड़वाद का यह कहना कि सृष्टि सिर्फ़ विद्युतु- 
'त्तरंगों तक समाप्त हो जाती है, इसमें विश्व-चेतना के रूप में 'ईश्वर का कोई 
स्थान नहीं है, प्राणी की रचना 'प्रोटोप्लाज्मां से हो जाती है, इसमें 'श्रात्मा' 
जैसी किसी चेतन-शक्ति का कोई स्थान नहीं है, युक्ति की कसौंटी पर कसने से 
ठीक नहीं उतरता । ईश्वर, जीव, प्रकृति---तीनों को मानना पड़ता है । 


4, एकत्ववाद--“भौतिक-द्रव्ध की नहीं, अपितु 'बितना 
की ही एकमात्र सा है । 

'एकत्ववाद! (|४०7४5ए) के दो इष्टान्त हमने देखे---भारत का चार्वाक- 
'सिद्धान्त तथा पश्चिम का विज्ञान का सिद्धान्त | ये दोनों एकत्ववाद सिर्फ़ 'जड़! 
को सृष्टि का मूल-तत्व मानते हैं। इन दोनों के विरुद्ध ऐसे भी एकत्बवादी हैं 
'जो सिरफ़ 'चितन' को सूप्टि का मूल-तत्त्व मानते हैं । इस 'चेतव-एकत्ववाद' के 
"भी तीन रुण्टान्त हैं। इसका पहला दष्टान्त शंकर का वेदान्त था 'सर्वेश्वरवाद--- 
“अ्रद्वतवाद' (?॥709 ८ं७॥) है; दूसरा इष्टान्त पश्चिम में वर्कले (8८7०५) का 
प्रत्यववाद--आाइडियलिज़्म' ((१००४५7) है ; तीसरा इदृष्टान्त यहूदी, ईसाई, 
मुसलमानों का सिर्फ़ परमात्मा का विचार है--ऐसा परमात्मा जो एक होता हुआ 
अभाव से जड़-सृष्टि तथा चेतन-जीव को उत्पन्त कर देता है । 


शंफ़र का एकत्ववाद (अद्वंतवाद--सर्वेद्वरचाव)--?:छशाशंडणा, 

(क) ब्रह्म की ही एकनान्र सत्ता है (सत्कार्यवाद)--शांक्र-मत के अनुसार 
सृष्टि की मूल-सत्ता 'चेतन' है जिप्ते 'ब्रह्म' का नाम दिया जाता है | इस सिद्धान्त 
को प्रकट करने के लिए एफको ब्रह्म द्वितोयो मास्ति---.एज्मेवादितीवम---ये 
सक्तियाँ प्रसिद्ध है। इस सिद्धान्त फो सिद्ध करने के लिए वेदान्तियों की यतक्ति 
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इस प्रकार हे - कारण-कार्य के नियम पर बिचार करने से प्रतीत होता है कि 
कार्य के उत्सस्त होने से पहले उसमें कार्य विद्यमान रहता हे, इसलिए कार्य तथा 
कारण में भद नहीं है। उद्ाहरणा्थ, मट॒टी से घड़ा उत्पन्न होता है, सुवर्ण से 
कल बनता है, यथार्थ-सत्ता तो मटटी की ही है---'मत्तिकत्येव सत्यम, यथार्थ- 
ता तोयुवर्ण की ही है--'सुबर्णमित्येब सत्यम्‌ । जब मट्टी में बड़ा मौजूद 
है, सुबर्ग में कंडल मौजूद है, तब यह समभना मूल है कि कारण तथा कार्य में 
भेद है । अगर भेद है तो सिर्फ़ इतना कि कारण में कार्य मौजूद तो है, परन्तु 
व्यक्त न होकर अ्रव्यक्त रूप में मौजूद है। इस सिद्धान्त को दर्शन-शास्त्र में 
'सत्कार्येवाद' कहा गया है--'कार्य' पहले से ही कारण में सत्‌ है, तभी कारण- 
विशेष ये कार्य -विशेष उत्पन्त होता है | न्याय तथा वैशेषिक दर्शन इस वात को 
नहीं मानते । उनका कथन है कि उत्पन्न होने से पहले घड़ा मट्टी में या कुंडल 
सुवर्ण में विद्यमान नहीं था, श्रर्थात्‌ कार्य की कारण में सत्ता नहीं थी, कुम्हार 
ने सामग्री की सहायता से घड़ा तथा सुनार ने सामग्री की सहायता से कुंडल 
का निर्माण कर दिया, घड़ा एवं कुंडल क्रमशः मट्‌टी तथा सुवर्ण ही नहीं हैं, 
प्रत्युत्‌ एकदम नवीन वस्तु हैं।॥ यदि कार्य कारण में पहले से ही मौजूद होता, 
तो नई-नई वस्तुएँ वनाने के लिए किसी को हाथ-पाँव हिलाने की ज़रूरत ही 
क्यों होती । अगर मान लिया जाय कि मट्टी तथा घड़े एवं सुवर्ण तथा कुंडल 
में सिर्फ़ आकार का भेद है, वैसे दोनों एक ही हैं, तो न्‍्याय तथा वैशेपिक का 
कहना है कि नहीं, दोनों के व्यवहार में भी भेद है--मट्टी में पानी नहों भरा 
जा सकता, घड़े में भरा जा सकता है। तब तो मानना पड़ेगा कि मट्टी दूसरी 
वस्तु हैं, घड़ा दूसरी वस्तु है। नैय्यायिकों तथा वैशेषिकों का यह सिद्धान्त 
असत्कार्यवाद” कहलाता है । 

'सत्कायंवाद' वेदान्त तथा सांख्य का सिद्धान्त है, 'असत्कार्यवाद' न्याय तथा 
वैशेपिक का सिद्धान्त है। इस विवाद में सत्कार्यवादियों का कथन है कि अ्रगर 
कार्य की कारण में पहले से सत्ता न होती, तो अमाव से भाव की उत्पत्ति 
माननी होगी जो असम्भव वात है, कितना भी प्रयत्व करने पर अभाव से भाव 
उत्पन्न नहीं हो सकता । इसके अतिरिक्त क्या कारण है कि किसी विशिष्ट-वस्तु 
को बनाने के लिए केवल विशिष्ट-साधन का ही उपयोग किया जाता है, जिस- 
किसी साधन का उपयोग नहीं किया जाता । उदाहरणाथ्थ, दही वनाने के लिए 
दूध, कपड़े बनाने के लिए सूत, तेल निकालने के लिए तिल का प्रयोग किया 
जाता है, कपड़े से ही तेल क्‍यों नहीं निकाला जाता। इसका कारण यही हो 
सकता है कि तिलों में तेल पहले से ही मौजूद है, सूत्त में कपड़ा पहले से ही 
मौजूद है, मट्टी में घड़ा, सुवर्ण में कुंडल पहले से ही मौजूद है। अगर कारण 
से कर पहले से ही मौजूद न होता, ठो हर वस्तु से हर वस्तु उत्पन्न की जा 

सकती । 
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शंकर का अद्वतवाद कहता है कि जैंसे घटादि पदार्थों की अ्न्तिम-सत्ता 
मृत्तिका है, पटादि पदार्थों की अन्तिम-सत्ता रूई है, स्वर्णादि अलंकारों की 
अन्तिम-सत्ता सुवर्ण है, वैसे इन सब पदार्थों में जो 'सत्ता' का गुण वर्तमान है 
उसकी अन्तिम-सत्ता वया है ? घड़ा स्थायी पदार्थ नहीं है, घड़े की अपेक्षा 
मृत्तिका अधिक स्थायी पदार्थ है; पट स्थायी पदार्थ नहीं है, पट की अपेक्षा रूई 
अधिक स्थायी पदार्थ है; अलंकार स्थायी पदार्थ नहीं है, अलंकारों की अपेक्षा 
सुवर्ण जिससे अलंकार बनते हैं अधिक स्थायी पदार्थ है। ये स्थायी-पदार्थ भी 
स्थायी वहीं हैँ क्योंकि इनमें वर्तमान, इनमें अ्रनुस्यूत-सत्ता' इनसे अधिक स्थायी 
तत्त्व है। यह 'सत्ता' मृत्तिका में, रूई में, सुबर्ण में---इनत सवमें समान रूप से 
वर्तमान है, मौतिक ही नहीं अभौतिक तत्त्वों में भी 'सत्ता' की एकरूपता है । 
यह शुद्ध-सत्ता जो संसार के हर तत्त्व में वत्तमान है--यही “ब्रह्म! है । कार्य-रूप 
समग्र-जगत्‌ उस कारण-छूप चेतन ब्रह्म की सत्ता से प्रवाहित हो रहा है । शंकर 
के अहतवाद को सममभते के लिए 'सत्कार्यचाद' के सहारे “ब्रह्म” की एकमात्र 
सत्ता को समझ लेना अद्वेत के सिद्धान्त की पहली सीढ़ी है, यह उसका प्रथम 
स्तम्भ है । 

(ख) सत्कायंवाद के दो रूप--परिणामवाद तथा विवर्तवाद-- शांकर 
अद्देतवाद के अनुसार जगत्‌ कार्य है, इसका कारण ब्रह्म है, और वही सत्य है, यह 
नाम-रूप वाला जगत्‌ असत्य है, एकमात्र-सत्ता ब्रह्म की है, जगत्‌ की सत्ता नहीं 
है, सत्ता त होने पर भी इसकी सिर्फ़ प्रतीति होती है। भ्रगर एकमात्र-सत्ता ब्रह्म 
की है, वह ब्रह्म ही जगत्‌ का कारण है, तो यह जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम होना 
चाहिए । अगर जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम है तो यह असत्य नहीं हो सकता, इसे 
सत्य होना चाहिए । अगर जगत्‌ सत्य है तो एकत्ववाद नहीं ठहरता । शंकर के 
सर्वेदवरवाद---अद्वतवाद---एकत्ववाद---का तो दूसरा स्तम्म ही यह है कि बह्म 
सत्य है, जगत्‌ मिथ्या है---ब्रह्म सत्यम्‌ जगन्मिथ्या' | इस स्थल पर शांकर-वेदान्त 
तथा सांख्य में भेद आ जाता है। सांख्य का कहना है कि कारण से जब कार्य 
बनता है तब कार्य 'परिणाम' होता है कारण का। उदाहरणार्थ, दूध से दही 
बना । दूध कारण है, दही कार्य है--दूसरे शब्दों में, दही दूध का परिणाम है। 
जब कोई वस्तु किसी का परिणाम होती है तब वह प8ली वस्तु की तरह सत्य 
होती है, मिथ्या नहीं होती, दही दूध का 'परिणाम' है, दृध भी सत्य है, दही 

भी सत्य है । सांख्य-शास्त्र अ्रद्वेत-प्रतिपादक नहीं है, हवैत-प्रतिपादक है, इसलिए 
'परिणामवाद' को मानता है। शांकर-मत हत-प्रतिपादक नहीं है, अ्रद्दैत-प्रति- 
पादक है, इसलिए 'परिणामवाद' को मानने के स्थान में 'विवर्तताद' को मानता 
है। 'विवर्तवाद' क्‍या है ? 'विवर्तवाद' का कहना है कि हमें जो कार्य-रूप जगत 
'दिखलाई पड़ता है वह ब्रह्म का परिणाम नहीं है, परिणाम हो तो दघ दही की 
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तरह ढ्त हो गया । त मानने को शंकर राजी नहीं हैं | शांकर-मत के अनुसार 
जो जगत्‌ दिललाई पडता हे बढ़ अग हे, मिथ्सा है। प्रथ्न यह है कि अगर 
जगत्‌ अग है, मिथ्या है, तो यह दिखलाई नयों पड़ता है ? इसका उत्तर शंकर 
यह देते हूँ कि जगे अंगरर मे रस्सी को देख कर हग उर जाते हैं, उसे यथार्थ 
समझ बार भाग सा होते #, जे सीप को देख कर यथार्थ न होने पर भी हमें 
उसमें चांदी होने की मिथ्या-श्रानिति हो जाती है, वैसे ही असत्य तथा मिथ्या 
जगत्‌ को देख कर हमे उराकी यथार्थ-प्रतीति होने लगती हैं | इसी को वे “विबर्त- 
वाद' का नाम देते है। जगत्‌ ब्रह्म का 'परिणाम' नहीं, उसका “विवर्त', उसका 
गोल-माल है । श्रगर जगत्‌ ब्रह्म का 'परिणाम' होता, तो विद्धान्त के रूप में 
इैतवाद ठहरता, क्योंकि जगत्‌ हे ही नहीं, जो-कुछ दीखता हे वह वाल्तविक न 
होकर आभासमात्र है--रज्ज्‌ में सांप की तरह, सीप में चाँदी की तरह-- 
इसी तरह शांकर-वेदान्त की दृष्टि से सिद्धान्त के रूप में अरद्वतवाद ठहरता है । 
शंकर के अट्टतवाद को समभने के लिए “विवर्तवाद' दूसरा स्तम्भ है । 

(ग) कार्य फो कारण का 'परिणास” से सान कर “बिवतें! क्यों सार्ले--- 
सांज्य-शास्त्रियों की तरह कार्य को कारण का 'परिणाम! न मान कर उसे 'विवर्त' 
क्यों मानें -- इसमें शंकराचार्य की क्‍या युक्ति है ? शंकराचार्य का कहना है कि 
कार्य में कारण की शअ्रपेक्षा एक नया रूप दीखता है इससे इनकार नहीं किया 
जा सकता, परन्तु अगर गहराई से विचार किया जाय, तो स्पष्ट हो.जायगा कि 
जिसे हम नया रूप कहते हैं वह्‌ सिर्फ़ कहने भर को है, मूल-द्रव्य से वह भिन्‍न 
नहीं है, आकार के भेद को देख कर वस्तु में ही भिन्‍तता आ गई--यह कहना' 
टीक नहीं है, आकार भिन्‍न हो जाने पर भी ;वस्तु वही रहती है। मनुष्य 
जागता-सोग, चलता-फिरता, खाता-पीता, पढ़ता-लिखता, भिन्‍व-भिन्‍न रूपों को 
धारण करता है, परन्तु रहता वही-का-वही है, उसके व्यक्तित्व में भेद नहीं श्राता । 
जो भिन्‍नता दिखलाई देती है वह हमारे मन का उस वस्तु पर आरोप है जिसे 
शंकराचार्य ने श्रध्यास' कहा है--“अध्यास'--अर्थातू, आरोपण” । विवत्तं में 
वास्तविकता नहीं होती, रज्जु में सर्प का, शुक्ति में रजत का अ्रध्यास--पअ्र्थात्‌, 
मानसिक-आझ्ारोपण हो जाता है, जो यथार्थ-ज्ञान होने पर मिट जाता है। यह 
मिथ्या-आरोपण ही 'विवर्त' है। शंकर के अ्रद्वेतववाद को समभने के लिए 
“प्रध्यास' तथा 'विवर्तवाद” द्वारा जगत्‌ को अ्रम तथा मिथ्या जान लेना तीसरा 
स्तम्भ है । 

(घ) ब्रह्म की शक्ति माया या अविद्या--शंकर के मत में ब्रह्म में एकत्व 
है। श्रश्न उपस्थित होता है कि एकत्व से नानात्व कैसे उत्पन्न होता है ? इस 
के उत्तर में शंकर ने माया की कल्पना की है। माया तथा अरविद्या का एक ही' 
श्र्थ है। माया ब्रह्म की शक्ति है। जैसे अग्नि में दाह की शक्ति उसके साथ 
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रहती है, वैसे ही ब्रह्म के साथ माया उसकी शक्ति के रूप में उसके साथ रहती 
है | फिर प्रइन उठता है कि 'माया' क्या सद्वस्तु है, भ्र्थात्‌--बया इसकी ब्रह्म से 
पृथक सत्ता है ? इसके उत्तर में शांकर-वेदान्त का कथन है कि माया सत्‌ नहीं 
है। 'सत्‌' उसे कहते हैं जिसका निराकरण न हो सके । माया का तो ज्ञान अथवा 
विद्या से मिराकरण हो जाता है । तो क्या माया “असत्‌' है ? 'असत्‌' उसे कहते 
हैं जिसकी प्रतीति न हो सके। माया की तो प्रतीति होती है क्योंकि इसी प्रतीति 
के कारण हमें संसार के पदार्थों का बोध होता है । तो फिर माया का स्वरूप 
क्या है ? शांकर-वेदान्त का कथन है कि माया न सत्‌ है न असत्‌ है, सत्‌-असत्‌ 
दोनों न होने के कारण माया 'अनिर्वचनीय' है । इसी भाव को व्यक्त करते हुए 
माया के विपय में कहा गया है--'सत्‌ चेत्‌ न वाध्येत, श्रसत्‌ चेत्‌ न प्रतीयेत॑--- 
अगर वह 'सत्‌' हो, तो उसका निराकरण नहीं हो सकता, श्रगर वह 'असत्‌' हो तो 
उसकी प्रतीति नहीं हो सकती---इसलिये वह न सत्‌ है, न असत्‌ है, माया इन 
दोनों से भिन्‍त है--अनिर्दचनीय' है। माया ब्रह्म की शक्ति-विशेष है। यह 
शांकर-अ्रद्वैतववाद का चौथा स्तम्भ है । 

माया का क्‍या काम है ? माया में दो शक्तियाँ हैं जिन्हें 'आ्रावरण' तथा 
'विक्षेप' कहा जाता है | इन दोनों का क्‍या काम है ? 

(ह) माया की दो झक्तियाँ--भ्रावरण तथा विक्षेप--आवरण' का श्र्थ 
है वस्तु के अपने रूप पर आवरण डाल देना, पर्दा डाल देना, उसे ढक देना; 
विक्षेप' का श्रर्थ है उस वस्तु की जगह दूसरी ही कोई वस्तु दीखने लगना । 
उदाहरणार्थ, एक जादूगर पत्थर को उछालता है और उसकी जगह सोने का 
कड़ा गिरता है। पत्थर को उछालने पर वह पत्थर के असली रूप पर पर्दा 
डाल देता है--यह “श्रावरण' है; पर इतने से काम नहीं चलता, पत्थर की 
जगह देखने वाले को सोने का कड़ा दीखने लगता है--यह '“विक्षेप' है। इस 
प्रक्रिया में जादूगर को तो पत्थर-का-पत्थर ही दीखता है, उसके देखने में कोई 
फ़र्क नहीं पड़ता । इसी तरह ब्रह्म की माया की शक्ति का पहला काम तो यह 
है कि वह ब्रह्म के वास्तविक रूप को छिपा देती है, उस पर “आवरण' डाल देती 
है ; माया का दूसरा काम यह है कि ब्रह्म के वास्तविक रूप की जगह यह 
प्रपंचात्मक-जगत्‌ु दीखने लगता है । यह वात ध्यान में रखने की है कि जैसे 
जादूगर को मिथ्या-श्रम नहीं होता, इसी तरह माया तो ब्रह्म के श्रसली रूप को 
ढक लेती है. ढकने से पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु दीखने लगते हैं, परन्तु जादूगर 
की तरह ब्रह्म ज्यों-का-त्यों निविकार बना रहता है, श्रम देखने वाले जीव को 
होता है, ब्रह्म को नहीं । 'श्रावरण' तथा “विक्षेप' अद्वेतवाद का पाँचवाँ स्तम्भ है । 

यहाँ प्रइन उत्पन्न होता है कि क्‍या वेदान्त में 'जीव' की भी सत्ता मानी जात 
है, क्‍या ब्रह्म तथा माया के अतिरिक्त 'ईश्वर' की भी सत्ता मानी जाती है ? 


200 वैदिक विचारधारा का वज्ञानिक-ग्रावार 


(च) शांकर-येदान्त में ब्रह्म तया माया के श्रतिरिक्त 'जीव! तथा 'ईइबर' 
फा रवरूप--वेदान्त के प्रनुसार ब्रह्म जब गाया से आ्रवूत होकर सृष्टि की उत्सत्ति, 
स्थिति तथा प्रलय करने में प्रवुतत होता है, तब उसकी “ईब्वर” संज्ञा हो जाती हे । 
बहा तथा इब्चर' में यही भेद है। माया से आ्रावृत ब्रह्म ईस्बर हे, श्रीर वह 
अपने में से ही सूप्टि की रचना करने लगता हे जैसे मकाद़ी अपने भीतर से 
जाला निकाल कर जाल तान लेती हे । उस हृष्टि से न्‍्याय-आास्त्र के ईश्वर में 
झर वेदान्त-थास्त्र के ईश्वर में यह भद है कि न्याय-शास्त्र के ईश्वर के पास 
प्रकृति मौजूद है, शंकर के ब्रह्म के पास प्रकृति मौजूद नहीं है; न्याय ईब्बर को 
सूष्टि का निमिन्त-कारण (आछंटा। (४४५०) मानता हे, शंकर ब्रह्म को सृष्टि 
का उपादान-कारण ('शव्वाटायंत। ८905०) मानता है। जीव के विपय में 
वेदान्तियों की यह घारणा है कि उपाधि-विशिप्ट ब्रह्म ही जीव कहलाता है । 
उपाधि-विशिष्ट का व्या श्रर्थ है ? जैसे श्राकाश सर्वत्र व्याप्त है, परन्तु घड़े की 
उपाधि होने के कारण घड़े के भीतर के श्राकाश को धटाकाश कह देते हैं, वैसे 
ही ब्रह्म सवंत्र व्याप्त है, परन्तु अन्तःकरण की उपाधि में प्रतिविम्बित होने के 
कारण ब्रह्म को ही जीव कह देते है---तभी कहा है---इलोकार्धेन प्रदक्ष्यासि 
यदुषतं ग्रन्थ फोटिभि: ब्रह्म सत्यम्‌ू जगन्मिथ्या जीवों ब्रह्म॑ व नापर:--ब्रह्म ही 
सत्य है, जगत्‌ मिथ्या है, जीव ब्रह्म ही है, दूसरा कुछ नहीं है। ब्रह्म कर्त्ता, 
भोक्ता नहीं है, उपाधि-विशिष्ट ब्रह्म ही जीव के रूप में यह-सव लीला कर रहा 
है । यह शांकर-श्रहेतवाद का छटा स्तम्भ है । 

(छ) ब्रह्म यह सब लीला क्‍यों कर रहा है ?--अ्रगर शांकर-वेदान्तियों से 
पूछा जाय कि ब्रह्म माया के सहारे ईश्वर वन कर भौर उपाधि-विशिष्ट होकर जीव 
बन कर यह-सब खेल क्यों रच रहा है, तो इसका उत्तर यह दिया जाता है कि 
यह-सवब केवल लीला के लिए, बिना किसी प्रयोजन के हो रहा है | उदाहरणार्थ, 
जैसे कोई राजा केवल लीला के लिए कीड़ा करता है, वैसे ही यह सारा जगड़- 
वाल निष्प्रयोजन, लीलावश हो रहा है । यह शांकर-अ्रद्वेत का सातवाँ स्तम्भ है । 

(ज) श्रगर सब मिथ्या है, श्रम है, तो सब यथार्थ क्यों प्रतीत होता है ?-- 
शांकर-बेदान्त की सव बात सुन कर, जान कर, यह प्रश्न उठ खड़ा होता है कि 
अगर सब भिथ्या है, भ्रम है, तो संसार बिल्कुल यथार्थ क्‍यों प्रतीत होता है ? इसका 
उत्तर वेदान्ती यह देते हैं कि 'सत्ता” तीन तरह की होती है--पारमार्थिकी-सत्ता, 
प्रातिभासिकी-सत्ता तथा व्यावह्यारिकी-सत्ता । जो वस्तु त्रिकालाबाधित हो, 
उसकी पारमार्थिकी-सत्ता होती है -ऐसी सत्ता एकमात्र ब्रह्म' की है। जो वस्तु 
पीछे जाकर किसी प्रमाण से बाधित, खण्डित हो जाय, उसकी सत्ता प्रातिभासिकी- 
सत्ता होती है। उदाहरणार्थ, रज्जु में सर्प भासना, शुक्ति में रज्जु भासना--- 
ऐसी सत्ता प्रातिभासिकी है क्‍योंकि दीपक के प्रकाश से इस भासने का खण्डन 
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हो जाता है । तीसरी सत्ता व्यावहा रिकी है--ऐसी सत्ता जो वास्तव में श्रसत्‌ 
है, परन्तु व्यवहार के लिए उसे सत्‌ मान लिया जाता है क्योंकि उसे माने बिना 
व्यवहार नहीं चल सकता । ऐसी सत्ता इस संसार की है क्योंकि अगर संसार 
को भिथ्या ही समझ लिया जाय, तो संसार का कारोबार नहीं चल सकता । 
उदाहरणार्थ, बिन्दु वह है जिस की लम्बाई, चौड़ाई, मोटाई न हो--परन्तु ऐसा 
बिन्दु तो मिल नहीं सकता, इसलिए लम्बाई, चौड़ाई, मोटाई वाले चिह्न को 
विन्दु मान कर व्यवहार चला लिया जाता है । यह शांकर-अद्वैतदवाद का आठवाँ 
स्तम्भ है--'एवं परमार्थावस्थायां सर्वव्यवहाराभायं वदस्ति' (शांकर-भाष्य) । 


शंकर के एकत्ववाद (प्रद्वंत) की समीक्षा 


(क) एक से भ्रनेक कैसे हो गए ?-.- एकत्ववाद की सबसे बड़ी कमजोरी 
यह है कि वह यह नहीं वतला सकता कि एक से दो कंसे हो गये । 'जड़-एकत्व- 
वादी' (चार्वाक तथा आधुनिक-विज्ञान) सृष्टि के मूल-तत्त्व की खोज करते-करते 
जड़-परमाणु तक पहुंच जाते हैं, परमाणु से भी श्रागे चल कर परमाणु की गति 
पैक पहुंच जाते हैं, परन्तु परमाणु की गति के विषय में यह नहीं समझा सकते 
'कि यह गति दी किस ने ? श्रगर यह गति किसी ने दी तो गति देने वाला मानना 
पड़ता है, अगर किसी से नहों दी, तो जड़ में गति आ ही नहीं सकती | 'चेतन- 
एकत्ववादी' (शंकर का अद्वेतवाद) सृष्टि के मूल-तत्त्व की खोज करते-करते 
चेतन-सत्ता तक पहुँच जाते हैं, परन्तु श्रद्दैत-चैतन्य तक पहुँच कर यह नहीं समझा 
सकते कि उस इकले चेतन से यह जड़ संसार कैसे उत्पन्त हो गया ? दो से तीन 
तो हो सकते हैं, एक से दो नहीं हो सकते । कह देने भर को ठीक है---“एफो5हं 
पहुस्याम्‌ प्रजायें---ब्रह्म ने सोचा मैं एक हूँ, मैं अ्रनेक हो जाऊँ, परन्तु अनेक 
होने के लिए एक कठोर शर्तें है। वह शर्त यह है कि पहले एक से दो होना 
पड़ेगा । एक दो तभी हो सकता है जब उसके भीतर ही ह्वित्व हो । श्रगर उसके 
भीतर ही द्वित्व है, तो वह एक न रहा । क्योंकि संसार में हैत, त्रैत, वहुत्व 
'दिखलाई देता है इसलिए इस गुत्थी को सुलभाने के लिए शंकर ने ब्रह्म के साथ 
माया को-- उसके विरोधी तत्व को--बअ्रह्म की सहचारिणी-शक्ति मान लिया 
है। अगर माया ब्रह्म की सहचारिणी -शक्ति है, तो न तो ब्रह्म एक रहा, न माया 
नित्य-ब्रह्म की सहचारिणी-शक्ति होने के कारण अ्रनित्य रही । 

(ख) माया के सदसत्‌-विलक्षण होने का छुछ श्र्थ नहीं-- जैसा हमने कहा, 
अगर ब्रह्म के साथ भाया जुड़ी हुई है, तो ब्रह्म की तरह उसे भी 'सत्‌' होना 

चाहिए; परच्तु श्रगर उसे 'सत्‌” मान लिया जाय, तो एकत्ववाद -- अद्वेत--- 
नहीं टिकता, श्रद्दत को बनाए रखने के लिए अगर उसे असत्‌' मात लिया जाय, 
तो उसकी भ्रतीति क्‍यों होती है--इसका कोई उत्तर नहीं बनता। अगर उसे 
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सत्‌-असत्‌ साल लिया जाय, तो परस्पर-विरोध आ खड़ा होता है। इन सब 
उलभानों से सलने के लिग्रे घांकर-येदान्त ने उसे सत्‌-ग्रसतत-विलक्षाण माना है, 
उसे 'अनिर्वसनीय' माना हे, जो एक निरयक गब्द है | 

(ग) श्रद्ेतयाद के सब वृप्टास्त ईंत-परक हैँ---अद्द॑तवाद का कहना है कि 
जत रज्जु भे सर्प की, घुक्ति मे रजत की भ्रान्चि होती है, वैसे मिथ्या-जग्रत में 
सत्य की आाच्ति होती है। से इष्टान्त युक्तियुक्त नहीं हैं क्योंकि रज्जु तथा सर्प 
की, युक्ति तथा रजत की अलग-ग्रलग सत्ता पाई जाती हे, तभी रज्जु में सर्य 
या शुक्ति में रजत की झान्ति होती है, अगर इतकी अलग-झ्रलग सत्ता न होती, 
तो ये आन्तिर्या भी न होती। यह कहना कि जिस प्रकार रज्जु में अन्बेरे के 
कारण साय की श्रान्ति होती है, उसी प्रकार मायारुमी अज्ञान के कारण ब्रह्म 
में जगत्‌ के प्रप॑च की अ्रान्ति होती है युक्तियुक्त नहीं ठहरता क्योंकि श्रान्ति 
उन्ही दो वस्तुओं की हो सकती है जिनकी अलग-श्रलग सत्ता भी ही, जसे रज्जु 
तथा सांप की श्रलग-अलग सत्ता है। अ्रद्वतवादी तो ब्रह्म के अतिरिक्त जग्रत्‌ की 
सत्ता को मानते ही नहीं । 

(घ) घटाक्राश, मठाक्राश के दुष्टान्त भी कुछ सिद्ध नहीं करते--यह 
कहना कि जैसे ग्राकाश सर्वव्यापक है, परन्तु घड़े में वही आकाश छोटे, वद्ध- 
रूप में आ जाता है, वही सर्वव्याप्त श्राकाश मठ में भी संक्षिप्त रूप में पाया 
जाता है, जैसे समुद्र में जल अ्रसीम है, परन्तु ताल-तलय्यों में छोटन्से गड़े में 
पाया जाता है, इसी प्रकार ब्रह्म अ्रनादि, श्रतन्त, सर्वेव्यापक है, परत्तु मायावश 
मनुष्य के अ्न्तःकरण में वह बद्ध पाया जाता है-- इसी को 'जीव' कहते हैं-- 
युक्तियुक्त नहीं है। इस आ्रावार पर तो ब्रह्म छिद्रमय हो जाएगा, जहा-तहां 
उसमें अणु-परिमाण-'जीव' भरे रहेंगे जिनसे उसमें छेद-ही-ेद हो जायेंगे । यह 
दृष्ठान्त भी कुछ सिद्ध नहीं करता । 

(ड) स्वप्व के बाधित हो जाने को तरह जाग्रतू में जगत्‌ बाधित नहों होता 
-- जगत्‌ को सिथ्या सिद्ध करने के लिए प्रायः यह युक्ति दी जाती है कि जैसे 
स्वप्न में भिक्षुक, हाथी-घोड़े-पालकी पर चढ़ता है, परन्तु जागने पर सब हवा 
हो जाता है, वह दरिद्र-का-दरिद्र ही रह जाता है, वैसे ही जाग्रतावस्था में यह 
जगत्‌ सत्य प्रतीत होता है, परन्तु ज्ञान के नेत्र खुल जाने पर यह मिथ्या हो 
जाता है। यह युक्ति भी निस्सार है क्योंकि जागने पर स्वप्न तो भंग हो जाता 
है, जागते रहने पर जगत्‌ भंग नहीं होता, वैसे-का-वैसा बना रहता है । 

(व) जगत्‌ का बह्म की लीला होना भी उपहासास्पद है--यह कहना कि 
जगत्‌ ब्रह्म की लीला है अ्रत्यन्त उपहासास्पद बात है। उस्ते क्या जरूरत पड़ी 

थी कि ऐसी लीला करने लगे जिसमें कुछ लोग झ्ानन्द-मौज के गुलछर्रे उड़ाएं, 
कुछ मूख से तड़प-तड़प कर प्राण गेँवाएँ | ऐसा ब्रह्म भी क्या जो 'स्वान्त: 
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पविपयी'--कर्ता'--808०८०)--देसने वाले की सत्ता के श्राधार पर खड़ी है । 
साधारण-दृष्टि से विचार करें तो मकान, पहाड़, सदी-साले--इन सब की 
यथार्थ सता मानी जाती है, बश्य को द्रप्टा सा भिन्‍त्र माना जाता है, परन्तु 
प्रझन यह है कि जगत के उन पदायों की द्वप्ठा से भिन्‍न दृश्य रूप में स्वतत्व- 
सत्ता है या नहीं ? अगर इसकी दश्य-हुग में स्वतन्त्र-सत्ता मानें, तो जैसा पहले 
फहा जा घुका हे, वयोकि ये इर्द्रियों से देखे जाते हैं श्र देखे जाने पर ही इनकी 
सत्ता निर्भर करती हे, इन्द्रियाँ इन्हें न देखें तो नहीं देखे जाते, इसलिए इनकी 
स्वतन्तर-सत्ता नहीं व्हरती, श्रगर इनकी द्रप्टा के बिना स्वतन्त्र सत्ता नहीं है 
तो बर्कन बाहता है कि यही तो मं सिद्ध करना चाहता हूँ । 
वर्कत ने इसी बात को कारण-कार्ये के सिद्धान्त के आधार पर भी सिद्ध 

करने का प्रयत्न किया हैं । वह कहता है कि एक तरफ़ 'द्रप्ठा' है--मन से देखने 
वाला मनुष्य, दूसरी तरफ़ सूर्य तक फंजा हुमा 'दुश्य“जगत्‌ है। सूर्य की किरणें 
नभोमण्डल से चलती हुई मेरी भश्रांख पर पड़ती हैँ, झ्रांख से भीतर रैटिना पर 
पड़ कर मस्तिप्क तक पहुँचती हैं, जिनका 'मन' द्वारा ग्रहण होता है और द्र॒ष्टा 
सूर्यादि जगत को देखता है । इस देखने में मन का सूर्य तक सम्बन्ध जुड़ जाता 
है। श्रगर मन न देखे तो सूर्य तक सारा जगत्‌ दृश्य की कोटि में न आए । 

इसलिए मन से सूर्य तक जितना जगत्‌ है उसे दृश्य-कोटि में मन्र ही लाता है, 

मन न हो तो जगत्‌ का श्रश्तित्व नेस्ति'हो जाता है। यही कारण है कि वर्कले 
जगत्‌ को अपने मत की उपज मानता है क्योंकि कारण-कार्य के तियम के 
अनुसार मन आँख को, श्रांख किरण को, श्रागे-आगे सत्ता का प्रदान करती 
जाती है । क्योंकि यह सारी सत्ता तभी सत्तावान्‌ है जब मन इसे दृश्य-कोि में 
लाकर इसे अस्तित्व देता है इसलिए दृदय-जगत्‌ का स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है, 

यह मत की ही उपज है। 

इस बात को यूँ भी समभागया जाता है कि जैसे अच्धे को प्रकाश का ज्ञान 

नहीं होता, बहरे को शब्द का ज्ञान नहीं होता, भ्रन्धे के लिए प्रकाश का अस्तित्व 
नहीं है, बहरे के लिए शब्द का अस्तित्व नहीं है, ऐसे ही श्रगर कल्पना करें कि 
सृष्टि में कोई प्राणी नहीं है-जो देखता हो, जो सुनता हो, तव जगतु का अस्तित्व 

कहाँ रहा ? देखते वाले होंगे तभी तो दृश्य-जगत्‌ होगा, सुनने वाले होंगे तभी 

तो संगीत का जगत्‌ होगा, श्रर्थापत्ति यह निकलती है कि हम नहीं होंगे तो 

जगत्‌ नहीं होगा | जो देखने, सुनने वालों के न रहने से नहीं रहता, उसका 

अस्तित्व कैसे माना जाए ? इन सब युक्तियों के आधार पर बकंले का कहना है 

कि हमारा सब ज्ञात 'प्रत्यय-मात्र (669) का ज्ञान है, इसलिए संसार 

आइडिया है, ठोस-जगत नहीं है । 
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वर्कते की इन-सव युक्तियों का शब्दफोशकार जॉनसन (]709-784)ने बड़ा 
मनोरंजक उत्तर दिया । बर्कले वो इस सिद्धान्त को सुत कर कि दुश्य-जगत्‌ की 
स्वतन्त्र-सत्ता नहीं है उसने पत्थर के ऊपर अपना पर ज़ोर से पटका झौर कहा : 
० आओ, [ त590९6 /--अर्थात्‌ जगत की अपने-आप में कोई स्वतन्त्र-सत्ता 
नहीं है, तो देखो यह पत्थर पर मैं अपना पैर पटकता हूँ, मुझ्के चोट क्यों लगती है ? . 

वर्केले से पहले डेकार्ट ((596-650) ने भी कहा था कि जगत की सत्ता 
मन पर ही आश्चित है, हम देखते हैं तो संसार दीखता है, नहीं देखते तो नहीं 
दीखता । जो-कुछ सत्ता है वह द्रष्टा पर आशिित है। सारा दृश्य-जगत्‌ भेरे 
प्रत्ययों' ([060$) पर निर्भर है । परन्तु क्या सचमुच मेरे 'प्रत्यय” ही जगत हैं 
जेगत्‌ की स्वृतन्त्र-सत्ता नहीं है ? अनुभव के श्राधार पर ही तो कहा जा सकता 
है कि जगत है या नहीं है। हमें सारा जगत्‌ स्थूल-रूप में दीखता है। यह ठीक 
हैं कि जब सृष्टि में कोई प्राणी नहीं होगा तव जगत भी तहीं होना चाहिए, 
परन्तु होता तो यह है ही । अगर मेरे द्रप्टा-रूप होकर देखने के कारण जगत्‌ 
की पत्ता है--और जग्रत की सत्ता है इससे इन्कार तहीं किया जा सकता--तो 
जब कोई प्राणी द्रष्टा रूप में नहीं रहता, तव भी जगत्‌ का वने रहना सिद्ध 
करता है कि जिसके ज्ञान में यह जगत्‌ सत्ता-रूप में विद्यमान रहता है वह “ईश्वर 
है । इस प्रकार डेकार्ट प्रत्ययवाद के आधार पर ही ईश्वर, जीव तथा जगतू--इन 
तीन की स्वत्तत्त-सत्ता मानता है। मैं सन्देह करता हँ--इसलिए 'मैं' हूँ; जगतू 
सव-किसी के अनुभव में आता है--इसलिए “जगत्‌' है; मेरे न रहने पर भी' 
जगत की सत्ता बनी रहती है--इसलिए जिसके ज्ञान में यह जगत्‌ सत्ता-हूप में 

विद्यमान रहता है--वह ईश्वर' भी है । 


यहुदी, ईसाई, मुसलमानों का एकेब्वरबाद 


यहूदी, ईसाई तथा मुसलमान--इत तीनों का एकल्वबाद एक ही तरह का 
है। इन तीनों का कथन है कि ईश्वर ने कहा और हो गया-- 'एको5ह बहुस्याम्‌' । 
हो गया' का अर्थ है--अ्रमाव से यह सृष्टि पैदा हो गई, 'नास्ति' से 'अस्ति' हो 
गया। अभाव से भाव का होता असम्भव वार्त है, चाहे मनुष्य के विषय में कहा 
जाए, चाहे परमात्मा के विपय में कहा जाए। सर्वशक्तिमान्‌ का यह थ्र्थ नहीं 
है कि असम्भव को भी सम्मव कर दे, अभाव से भाव पैदा कर दे । सर्वशक्तिमान्‌ 
का अगर यह अर्थ लिया जाए कि परमात्मा असम्भव को भी सम्भव कर सकता 
हे तो ऋषि दयानन्द ने सत्यार्थप्रकाह में यह बड़ा उपयुक्त प्रश्न उठाया है कि 
उैया वह अपने जसे दूसरे परमात्मा को उत्पत्त कर सकता है, क्या वह आत्मधात 
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हमने इस प्रकरण में यहूदी, ईसाई तथा मुसलमानों के मत को इसलिए 
सम्मिलित कर लिया है क्योंकि अन्य एकत्ववादियों की तरह ये भी एकत्ववादी 
हैं। चावकि-मत तथा भीतिक-विज्ञान-- ये दोनों 'जड़"एकत्ववाद को मानते हैं; 
शंकर, वर्कले तथा यहुदी, ईसाई, मुसलमान--ये सव 'चेतन-एकत्ववाद को मानते 
हैं, इसलिए इन दो वर्गों में हमने उक्त वादों का विभाग कर दिया है । ईइ्वर 
ने जगत्‌ तथा जीव को रचा, रचने के वाद इन तीन से सृष्टि का चक्र चला-- 
यह न्रिक की बात ये मतवादी लोग भी मानते हैं । 


5. दंतचाद 


भारतीय दर्शन-शास्त्र में एकत्ववाद के विरुद्ध सबसे पहले तथा प्रवल 
आवाज़ सांख्यकार मह॒पि कपिल ने उठाई। उनका कथन था कि सुृप्टि में 
अन्तिम-सत्ता के रूप में एक तत्त्व मानने से काम नहीं चल सकता--न जड़ के 
एक-तत्त्व के रूप में, न चेतन के एक-तत्त्व के रूप में सृष्टि की जटिल समस्या 
का हल हो सकता है। जड़ तथा चेतन दो सत्ताशञ्नरों को तो मानना ही पड़ेगा, 
तभी सृष्टयुत्पत्ति की समस्या का समाधान हो सकता है । इस विचार को सांख्य- 
दर्शन का प्रकृति-पुरुष का सिद्धान्त कहा जाता है। झास्त्रों में इस सिद्धान्त को 
मिल्ल-भिन्‍न प्रकार से, भिन्‍न-भिन्‍न नामों से श्रभिव्यक्त किया गया है। वृहदा- 
रण्यक उपनिपद्‌ (प्रथम अध्याय, 8) में इसे 'क्षर-अ्रक्षर-विचार', गीता (3- 
), 2, 3) में इसे 'क्षेत्र-क्षेत्रझ-विचार' कहा गया है । ब्रह्माण्ड की दृष्टि से उपनिषद्‌ 
ने दो मूल सत्ताओं को माना है--'क्षर' तथा “अक्षर! । 'क्षर' वह है जो खर 
जाती है, एक रूप में नहीं रहती, जिसे “प्रकृति! या १४३४० कहा जाता हैं; 
अक्षर! वह है, जो खरती नहीं, एक रूप में रहती है, जिसे 'चेतन” या 00॥- 
$0०४७॥१४४$ कहा जाता है। पिंड की इदष्ट्रि से गीता ने जिन दो सत्ताझों को 
माना, है वे हैं--क्षेत्र” तथा 'क्षेत्रज्ञ' । 'क्षेत्र' खेत को कहते हैं । यह शरीर एकर 
खेत है। जैसे किसान खेत का मालिक होता है, उससे लाभ उठाता है, वैसे इस 
शरौर रूपी खेत का मालिक, इससे लाभ उठाने वाला "क्षेत्रज्' है, क्षेत्रन-- 
अर्थात्‌, आत्मा! । इसी भाव को कठ उपनिपद्‌ (तृतीय वल्ली, 3, 4) में 'रथ 
तथा रथरी” के अलंकार के रूप में वणित किया है । शरीर “रथ' है, आत्मा उसका 
इस्तेमाल करने वाला---रथी' है। बँदिक-संस्क्ृति के भोक्ता-भोग्य, द्वष्टा-दश्य 
आ्रादि सिद्धान्तों का श्रीगणेश इसी दवैतवाद के सिद्धान्त से हुआ है । सृष्टि की 
रचना के सम्बन्ध में यह द्वित्व का सिद्धान्त इतना हृदयग्राही तथा मनोरंजक है 
कि ग्रीक-विद्वान्‌ प्लेटो ने अपने ग्रस्थ फ़ीड्स के पृष्ठ 246 में इसी रूपक का 
प्रयोग किया है। उपनिपद्‌ के 'क्षर', “इश्य', 'भोग्य', 'रथ', सांल्य के प्रकृति' 


ऊ्ेू 


तथा गीता के 'क्षेत्र” शब्दों का एक-समान श्रर्थ है। इसी प्रकार उपनियद्‌ के 
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झ्रादि भिन्‍त-भिल्न पदार्थ पाये जाते है--इसका क्या कारण है ? सख्यवादियों ने 
सब पदार्थों का निरीक्षण करके पदार्थों में तीन गुणों को पाया है--सत्व, रज तथा 
तम--इसलिये उस मूल-द्रव्य प्े--'प्रकृति' में---भी वे इन तीनों गुणों मानते हैं 
जिसके कारण प्रकृति में तानात्व पाया जाता है, एक प्रकृति से इन तीन ग्रुणों के 
कारण अनेक पदार्थ उत्पन्न हो जाते हैं। सांख्य का कथन है कि सांसारिक जड़- 
पदार्थों की मूल-सत्ता 'प्रकृति' है, उप निपदों के शब्दों में वह 'रथ' या 'क्षर' है, गीता 
के शब्दों में वह 'क्षेत्र' है। जैसे पाइ्चात्य-जगत्‌ में रसायन-शास्त्री सुष्टि-रचना 
में पहले डाल्टन (766-844) के परमाणुवाद को मानते थे, परमाणु अनन्त हैं, 
वैसे ही भारतीय न्याय-दर्शन में भी सृष्टि की रचना परमाणुओं से मानी गई है । 
न्याय तथा वैशेपिक के अनुसार एक परमाणु से सृष्टि नहीं बनती, दो परमाणु 
मिल कर हृयणक बनाते हैं, तीत दयणुक मिलकर चसरेणु बनाते हैं। परमाणु 
अतीन्द्रिय हैं, भसरेणु इन्द्रिय-ग्राह्म हैं । जैसे डाल्टन के परमाणुवाद के वाद 
वैज्ञानिकों ने कहना शुरू किया कि सृष्टि के आरम्म में, जड़-जगत्‌ में मैटर-ही- 
मटर था, तेव्युला' (८७४७) था, प्राणी-जगत्‌ में डाबित के अनुसार जीव-द्व्य 
श्रोट्ोग्लाउम' (0:०(०.७5आ॥) था--इसी से इस नाना प्रकार की जड़-वेतन 
सृष्टि का विकास हुआ, परिणामस्वरूप 9वीं शताब्दी में विज्ञान के जगत्‌ में 
'विकासवाद' (पृश्र७७७ ० एंप०४४००) का सिद्धान्त सर्वव्यापी हो गया, वैसे' 
ही सॉँस्य-सिद्धान्त में भी जड़-सुष्ठि का विकास एक मूल-द्रव्य से माना दाता 
है जिसे 'प्रकृति' का नाम दिया गया है। इस दृष्टि से साँख्य का प्रकृति से 
विक्ृति का सिद्धान्त डाबिन (809-882) तथा हर्वर्ट स्पेल्सर (820-903) 
श्रादि के बिकासवाद के सिद्धान्त के अत्यन्त निकट है यद्यपि भारतीय तथा 
पाइचात्य इष्टिकोण की आध्यात्मिकता तथा भौतिकता इन दोतों की विषय- 
प्रतिपादन शैली में अलग-श्रलग प्रतिविम्बित दिखलाई देती हैं । 
कं (ख्र) चेतन-पुरुष, क्षेत्रज्ञ [एवं झक्षर की मूल-सत्ता--जिस प्रकार साँस्य 
ड्-पक्ृति की मूल-सत्ता मानता है, उसी प्रकार चेतन की भी मूल-सत्ता मानता 
बी ) क्षेत्रज्ञ' तथा अक्षर' कहा गया है। गीता ते मानव- 
हर कक है--यह खेत है, कारखाना है। प्रइत उठता है कि यह किस 
है हो हा कारखाना है हक इस खेत का, इस कारखाने का कोई स्वामी 
अलग दो पर रूपी खेत में खेती हो रही है, ज्ञानेन्द्रियाँ तथा कमेंन्द्रियाँ हल 
_हती हूं, शरीर का यह कारखाना घड़ाघड़ चलता रहता है--क्या यह- 
सव अपने-आप हो रहा है ? कोई हल खेत में अपने-आप खेती नहीं करता, 
हल को किसान चलाता है, कोई कारखाना अपने-आप नहीं चलता, कारखाने 
मह मालिक होता है जो मजदूरों को काम करने का हुक्म देता है ! वेहे कौन 
है ? इसके अलावा “स्मृति” कहाँ रहती है ? शरीर तो हर सातवें साल बदलता 
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अक्षर, दप्दा,, 'भोक्ता, रखी, सांख्य के पुरुष तथा गीता के 'क्षेत्रश' बब्दों 
का भीगाक-समान गये है। 'भर-मक्षर', दुश्यद्वाप्टा, 'भोग्य-भोक्ता, (रब-रवी, 
प्रकृति-पुरध' तथा 'दोप्र-दोपजञ' का एक-एक का जोड़ा हे जिस जोड़े-- 
द्वित्य को नीम पर ये भास्म्र खड़े हैं । यह बात ब्यान में रखने की है कि इस 
शब्यो को जड़ तथा 'नितन--इन दो के वर्गीकरण में भी राम्मिलित किया जा 
सकता है। इस साब शब्दों का यही अर्व हे कि ये शास्त्र एकत्व पर नहीं ठहरते, 

त्य पर ठहर है । कंशा दवित्व ? एक सत्ता जड़ हे, दूसरी चेतत- इनका 
पहना यह हे कि सुप्ठि की रामरया को समझने के लिए इन दो को तो मानता 
ही पड़ेगा, यह बात दूसरी है कि चेतत भी एक की जगह दो हों--एक '्रात्मा 
तथा दूसरा 'परमात्मा' | इस स्थान पर हम जड़ की मूल-सत्ता तथा चेतन की 
मूल-सत्ता-- इस राम्बन्ध में सांश्यकार की दी गई युक्तियों पर विचार करेंगे-- 
यही विचार 'जड़-वेतत', 'प्रकृति-पुरुष', 'क्षेत्र-क्षेत्रञ तथा 'क्षर-अक्षर' का विचार 


है । 

(फ) जड़-प्रकृति', क्षेत्र! एवं 'क्षर' की मूल-सत्ता है--श्री तिलक ने इस 
सम्बन्ध में गीता-रहस्य में जो लिखा है उससे अ्रच्छे शब्दों का हम प्रयोग नहीं 
कर सकते । 'गीता-रहस्य' पृष्ठ 56 में वे लिखते हैं : “सांख्य मतानुसार जब 
'सत्कार्यवाद' सिद्ध हो जाता है, तव यह मत आप ही गिर जाता है कि इृध्य- 
सुष्टि की उत्पत्ति शुस्य में हुई है, क्योंकि शून् से, श्र्यात्‌ जो कुछ है ही चहीं, 
उससे 'जो अस्तित्व में है' वह उत्पन्त नहीं हो सकता । इस बात से यह साफ़ 
सिद्ध होता है कि सृष्टि किसी-त-किसी पदार्थ से उत्पन्त हुई है, और इस समय 
सृष्टि में जो गुण हमें दीख पड़ते हैं वे ही इस मूल-पदार्थ में होने चाहिएँ । भ्रव 
यदि हम सृष्टि की ओर देखें, तो हमें वृक्ष, पशु, मनुष्य, पत्थर, सोना-चाँदी, 
हीरा, जल, वायु इत्यादि अनेक पदार्थ दीख पड़ते हैं, और इन सबके रूप तथा 
गुण भिन्‍न-भिनन्‍न हैं । सांख्यवादियों का सिद्धान्त है कि यह भिन्‍नता तथा नानात्व, 
श्रादि में, अर्थात्‌ मूल-पदार्थ में तो नहीं दीखता, किन्तु मूल सें सब वस्तुओं का 
द्रव्य एक ही है। अरवचीन-रसायन-शास्वज्ञों ते भी भिन्न-भिन्न द्रव्यों का पृथक्करण 
करके पहले 62 मूल-तत्त्व (फिर 92 और झब 05) ढूँढ निकाले थे, परन्तु श्रव 
पश्चिमी-विज्ञान वेत्ताओं ने भी यह निश्चय कर लिया है कि ये मूल-तत्त्व 
स्वतन्त्र या स्वयंसिद्ध नहीं हैं, किन्तु इस सबकी जड़ में कोई-न-कोई एक ही 
पदार्थ है, और उस पदार्थ से ही सूर्य, चन्द्र, पृथ्वी, तारागण की सृष्टि उत्पन्न 
हुई है ।” जगत्‌ के सब पदार्थों का जो यह मूल-द्रव्य है, उसे ही सांख्य-शास्त्र में 
“'प्रकृति' कहते हैं, प्रकृति का श्रर्थ ही 'मूल' है; इस 'प्रकृति' के श्रागे जो पदार्थ 
बनते हैं, उन्हें (विक्ृति---अर्थात्‌, मूल-पदार्थ के विकार कहते हैं। परन्तु यद्यपि सब 
पदार्थों में मल्न-द्रव्य एक ही हैं तथापि उस जगत से पत्थाश मजाती यानी सोना 
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अ्रादि भिन्‍त-भिन्‍न पदाये पाये जाते हैं---इसका क्या कारण है ? सांख्यवादियों ते 
सब पदार्थों का निरीक्षण करके पदार्थों में तीन गुणों को पाया है--सत्व, रज तथा 
तम--इसलिये उस मूल-द्वव्य में--'प्रकृति' में--भी वे इन तीनों ग्रुणों मानते हैं 
जिसके कारण प्रकृति में नानात्व पाया जाता है, एक प्रकृति से इन तीन गुणों के 
कारण अनेक पदार्थ उत्पन्न हो जाते हैं। सांख्य का कथन हैं कि सांसारिक जड़ 
पदार्थों की मूल-सत्ता 'प्रकृति' है, उपनिपदों के शब्दों में वह “रथ' या 'क्षर' है, गीता 
के शब्दों में वह 'क्षेत्र' है। जैसे पाश्चात्य-जगत्‌ में रसायन-शास्त्री सुप्टि-रचना 
में पहले डाल्टन (766-844) के परमाणुवाद को मानते थे, परमाणु श्रनन्त हैं, 
वेंसे ही भारतीय न्याय-दर्शन में भी सुप्टि की रचना परमाणुओों से मानी गई है । 
न्याय तथा वेशेपिक के अनुसार एक परमाणु से सृष्टि नहीं वनती, दो परमाणु 
मिल कर दुयणुक वनाते हैं, तीन दृयणुक मिलकर त्रसरेणु बनाते हैं। परमाणु 
अतीन्द्रिय हैं, चसरेणु इन्द्रिय-ग्राह्म हैं। जैसे डाल्टन के परमाणुवाद के बाद 
वैज्ञानिकों ते कहना शुरू किया कि सुप्टि के श्रारम्भ में, जड़-जगत्‌ में मैंटर-ही- 
मैंटर था, 'तेव्युला' (४८७७]७) था, प्राणी-जगत्‌ में डाबिन के अनुसार जीव-द्रव्य 
'प्रोटोप्लाज़्म' (?70(09]4.॥) था--इसी से इस नाना प्रकार की जड़-चेतन 
सृष्टि का विकास हुआ, परिणामस्वरूप ]9वों शताब्दी में विज्ञान के जगत्‌ में 
'विकासवाद' (प॥९०7५ ०४ 58५०ए४०॥) का सिद्धान्त सर्वव्यापी हो गया, वैसे 
ही सौल्य-सिद्धान्त में भी जड़-सूप्टि का विकास एक मूल-द्रव्य से माना जाता 
है जिसे 'भ्रकृति' का नाम दिया गया है। इस दृष्टि से सांख्य का प्रकृति से 
विक्ृति का सिद्धान्त डाविन (809-882) तथा हर्ट स्पेल्सर (820-903) 
आदि के विकासवाद के सिद्धान्त के अत्यन्त निकट है यद्यपि भारतीय तथा 
पाइचात्य इष्टिकोण की आध्यात्मिकता तथा भौतिकता इन दोनों को विपय- 
प्रतिपादन शैली में अलग-अ्रलग प्रतिविम्बित दिखलाई देती हैं । 

(ख) चेतन-पुरुष, क्षेत्रज्ञ [एवं अक्षर की मूल-सत्ता--जिस प्रकार सांख्य 
जड़-मक्ृति की मूल-सत्ता मानता है, उसी प्रकार चेतन की भी मूत्न-सत्ता मानता 
है। इसी चेतन को “पुरुष, क्षेत्रज' तथा “्रक्षर' कहा गया है । गीता मे मांतवे- 
शरीर को क्षेत्र” कहा है--यह खत है, कारखाना है । प्रदन उठता है कि यह क्रिस 
का खत है, किसका कारखाना है ? इस खेत का, इस कारखाने का कोई स्वामी 
है या नहीं ? शरीर हूपी खेत में खेती हो रही है, ज्ञानेच्द्रियाँ तथा करमेंन्द्रिया छ्व्त 
चलाती रहती हैं, शरीर का यह कारखाना बड़ाबड़ चलता रहता हे 
सब अपने-श्ाप हो रहा है ? कोई हल खेत में अपने- 
हल को किसान चलाता है, कोई कारखाना अपने- 
8 मालिक हूं शा है जो मजदूरों को काम करने 
है ? इसके अलावा 'स्मृति' कहां रहती है ? 


देता हे---क्या यह- 
प्रापष खेती नहीं करता, 
“पदाय नहीं चलता, कारखाने 
ने का हुक्म देता है। वह कौ 
यरार तो हर सातवें साल बदला 


2]0 वंदिक सिलारसारा का सैज्ञानिक-ग्राधार 


रहना हे, पुराने तत्य नष्ट हो जाते है, नगे भा जाते £ं, सात साल के बाद शरीर 
ही नया ही जाता है, किस्तु मुझे पिछले 50 साल की बातें बाद रहती हैं । जब 
शरीर के सथ परमाण बदल गये, तो 50 साल पहले की बात को लगातार 
संभाल रेने साला, इस समीकरण की प्रक्रिया को जारी रखने बाला कौन हें 
फिर “मैं को अनुगति तो हर-किसी को होती हे, कोई व्यक्ति ऐसा नहीं जिसे 
ग नहीं हूँ की अनुमति होती हो । यह अनुभव कौन करता हे ? बेदान्त- 
शस (3.3--53, 54) में कहा है कि 'में हैं--उस प्रतीति का प्रत्येक मनुप्य को 
होना आत्मा के शरीर से पअतिरिक्त-गप्स्तित्व होने का एक पुप्टतम प्रमाण है। 
इसी बात को पाइचात्य-दार्शनिक डेकार्ट (0८८था८5---596-650) ने यूं 
कहा है--“प्रश्न यह हे कि क्या मेरी स्वतन्त्र सत्ता है ? यह निस्सन्दिग्ध है कि 
यह प्रश्न करते हुए में श्रपनी सत्ता के विपय में सन्देह कर रहा हूँ । परच्तु 
'सन्देह करना' सिद्ध करता हे कि मैं 'विचार' कर रहा हूँ | अगर मैं विचार कर 
रहा हूँ तो यह निस्सन्दिग्ध है कि "मैं हुँ, अगर “मैं नहीं हूँ, तो मैं विचार कैसे 
कर सकता हुँ--0०08॥0०, ह8० $एाए. ४99॥5 0४४०७ 3 89). श्री 
शंकराचार्य की युक्ति तथा ढेकार्ट की युक्ति का एक ही अर्थ है। आत्मा की 
मूल-सत्ता को सिद्ध करने के लिये सांख्य-शास्त्र की युक्तियों का हम 'श्रात्मा' के 
प्रकरण में पहले उल्लेख कर आये हैं। इन सब युक्तियों का एक जगह संग्रह 
निम्न सांख्यकारिका में किया गया है: 
संघात्‌ परार्थत्वात्‌ त्रिगुणादि विपर्ययात्‌ अ्रधिष्ठानात्‌ 
पुरुषो5स्ति भोवतृभावात्‌ कैवल्यार्थं प्रवृत्तेश्च । सांख्यकारिका, !7 | 
इसका श्रर्थ है--( १) 'संघात परार्थत्वातु--जों भोतिक-पदार्थ हैं वे अपने 
लिए नहीं किसी दूसरे के लिए होते हैं, बिस्तर विस्तर पर नहीं सोता, दूसरा 
कोई बिस्तर पर सोता है। संसार संघातमय है, जिसके लिए यह संघात है, - 
चही आत्मा है, (२) 'त्रिगुणादि विपयेयात्‌--प्रकृति में सत्व, रज, तम--ये तीन 
गुण हैं। इन तीन गुणों के कारण प्रकृति दृश्य है, अविवेकी है । अगर श्रकृति 
दृश्य है, अविवेकी है, तो किस की अपेक्षा से यह दृश्य है, अविवेकी है ? अपेक्षा 
का अर्थ है--इससे विपरीत-सत्ता जिसकी श्रपेक्षा से यह दृश्य तथा अ्रविवेकी 
कही जा सके--वही अदुश्य, चेतन, विवेकी सत्ता आत्मा है, (३) 'श्रधिष्ठानात्‌'--- 
रथ तभी चलता है जब उसके चलाने वाला हो, शरीर भी तो रथ है--चलता- 
फिरता है---इसका अरधिष्ठाता, इसे जो चलाता है वह कोई चेतन है, वही श्रात्मा 
है, (४) भोक्तृभावात्‌'---संसार के सब विपय भोग्य हैं, इनका जो भोक्ता है 
वह आत्मा है, (५) 'कंवल्यार्थ प्रवृत्ते:--मनुष्य भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार के बंधनों से 
बेँथा पड़ा है, दुःखों से सब कराह रहे हैं, उनसे मुक्त होने के लिए प्रयत्तशील 
हैं। कौन दु:ख से मृक्त होना चाहता है ? अगर आत्मा है ही नहीं, यो दुःख से 


सृष्दपुस्ति---एुकत्व, दैत, अत या बहुत्ववाद 2 


चुंटकारां कौने पाता चाहता है ? जो सब दुःखों ते छूटने के लिए | छदपदाता 
रहता है, वही सात्मा है यांब्यकार गे जहाँ जड़-प्रकृति की सता को माना 
है, वहाँ चेतन-आत्मा के जड़-प्रकृति से भिल्‍न होने के सिए उक्त पाँच मुक्तियां दी 
हैँ जिसके द्वारा सांस्यकार पे द्वित्व को सिद्ध किया है। 


द्वित्ववाद को समीक्षा 

हमने देखा कि भारतीय चिन्तकों में जहां एकल्ववादी थे, वह द्िल्ममादी 

भी थे जितका कहना था कि सृष्ट्युसत्ति की समस्या सिर्फ एक मूस-गगा को 
आतनमे से हल नहीं होती | चाहे जड़ को मूल-सत्ता मानें, चाहे बेतव को, भा 
से चेतन उत्पन्न नहीं हो सकता, न चेतन से जड़ उत्पत्त हो सकता है वयोंकि 
मे दोनों तत्व एक-दूसरे से मिलन हैं, परल्तु संसार में पाए दोनों जाते हूं । इस 
स्थिति को देख कर झुछ विचारकों ने यही उचित समझा कि थे एक के स्थान 
भें दो मल-सत्ताओों को मार्नें--“जड़' तथा 'चितन' । पत्तु 'चेतन' कैसा ? असे 
संसार में जड़-पदार्य नाना दिखलाई देते हैं, उन सब में जता का समान-गुग 
पाया जाता है, इसलिए इन सव तावा जड़-हुपों को एक में समाविष्द कर पह- 
प्रकृति का ताम दे दिया गया, वया ऐसे ही चेतन अनेक नहीं दिखलाई देते, 
क्या इन सव चेतनों को एक चेतन-तत्त में पमाविष्ट नहीं किया जा सकता ? क्या 
ऐसा तो नहीं कि जत्न जगत्‌ मे जड़े तेया वेतन-ये दो मूलतत्त्व दिखलाएं देते हैं, 
बैसे ही चेतन में--अत्पत्-चेतन और पवज्ञ-चेतन ये दो मूलतत्त्व भी हों, 
और इस प्रकार मूल-सत्ताएँ दो न होकर तीव हों--.जड-मूलसता का नाम 
“प्रकृति , 90 व के नाम 'ब्रात्मा' श्रोर सर्वज्ञ-चेतन-सत्ता' का नाम 
८रमात्मा' हो। हमें तो ऐसा ही प्रतीत होता है कि इसी दुविया में पड़ कर 

सांख्य न इस जा हक का ही उपनिषद्‌ ते अक्षर तथा गीता 
ने उसका नाम 'बनेशे रखा। ये तीनों शब्द पिण्ड में ग्रात्मा तथा वहमाण्ड में 

परमाहा व मा हो जाते हैं। पिणड में 'ुरुप-शब्द का 
अर्ग है- आया, बहार में पुरा -शद् का ब्रव है परमात्मा, क्योंकि 'पुरुप- 
शब्द 'पुरि जैते --जो पिष्ड या बह्माण्ड रुपी सारी में आराम कर रहा है--यर्ट 

है। तभी पतंजलि के योगा में हर को लकी 

बलेश हे विपाकाशये: अपरामृष्ट: पृरपविद्ेष: इंदबर:' | पिण्ड में क्षेत्र ला 

का अर्ने हम में, बेश्ाण में सबक शुद्ध का अ्र्व 3ै.-मरमात्मों, फो 

शरीर-ढपी यह पिण्ड क्षेत्र है..म ट ४ 


हे जिका, जातु- ब्रह्माण्ड क्षेत्र है परम 
का; आत्मा इस शरीर-हुपी करवाने का पपी ब्रह्माण्ड के हर वी 
इस सृष्टि-हपी कारदाने का शेर! 2 नतरज्ञ है, मालिक हैं. री 
दस सू का 'केबज' है, मालिक है विण्ड में लक 
अर्थ है--शरीर-छुषी हर है माज़िक हैं | ड्म आरती, 


पुरुप-विशेष कहा गया हैं“” 
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वह व्यक्ति जिसे आंत्ति हो रही है, दूसरी' वह वस्तु जिसमें ्रान्ति ही रही टै, 
तीसरी वह वस्तु जिसकी अ्रान्ति हो रही है । उदाहरणार्थ, सीधी में चांदी थी 
आन्ति--मिथ्या-प्रतीति-- हो रही है । इसमें तीनों तत्त्व मौजूद हूँ। एकन्‍्तत्त्त 
सीपी है जिसमें अ्रान्ति हो रही है; दूसरा-तत्त्व चांदी है जिसकी रा हे 
रही है; ठीसरा-तत्त्व वह व्यक्ति है जिसे आन्ति हो रही है। इन तीनो के बिना 
सीपी में चाँदी की अ्रान्ति नहीं हो सकती ।, इसी को वेदान्त मेँ ४ व्यवहार-्सत्‌ 
का नाम दिया गया है। परमार्थ में एक ही सत्ता है, व्यवहार में देखा जाता है 
कि एक की जगह तीन मूलतत्त्व हैं। तभी हमने कहा कि वैदाल्त में सीधे तौर 
पर तो नहीं, “माया, “'उपाधि', व्यवहार-सत्‌' आ्रादि बद्दों के द्वारा यह मान 
लिया गया है कि तीन मूल-तत्त्वों को माने विना काम नहीं चलता। पाश्चात्य- 
जगत में डेका्े ने तीन मूल-सत्ताओं को माना है, वेदान्त के श्रनेक श्राचार्यों में 
से भारत में मध्वाचार्य तथा रामानुजाचार्य ने भी त्रेत-सत्ता को माना है । 

(खर) उपनिषदों; गीता तथा सांख्य में त्रेतवाद- जैसा हम पहले लिख 
आए हैं उपनिषद्‌, गीता तथा सांख्य मं जिन मूल-तत्त्वों का निर्देश है, वे ईं-.. 
क्षर-अक्षर', क्षेत्र-क्षेत्रञ/ तथा 'प्रकृति-पुरुष' | इसका यह अर्थ है कि इन झास्त्रों 
में क्षर', 'क्षेत्र', 'प्रकृति' के नाम से एक 'जड़-मूलतत्त्व' को माना ही है, इसके 
अतिरिक्त अक्षर', क्षेत्रज्ञ', पुरुष” के नाम से एक चितन-मूलतत्त्व! को भी माना 
है । 'चितन-मूलतत्त्व' दो हैं--पिण्ड में आत्मा, अह्याण्ड में परमात्मा'। इस 
प्रकार इन शास्त्रों में भी तीन मूल-तत्त्वों का निर्देश है । 

(ग) बेदों में जेतवाद--वेदों का अध्ययन करने से भी यह ज्ञात द्वोता है 
कि उममें त्रैतवाद का वड़े मनोरंजक रूप में वणन किया गया है । इसमें धर 
तथा अ्रथर्ववेद के निम्न मन्त्र प्रमाण हैं: 

(0) हा सुपर्णा समुजा सलाया समान वक्ष वरियस्वनाते। 
लयोरन्यः पिप्पल स्वादु अति अनइनन्‌ श्रन्य: प्र्नियाकशीति ॥ 
(28% मद 74 हर ॥04 मल 20: अवंब 0, 9 70) 
इस मन्त्र में रूपक के तौर पर कहा गया है ढि दो पक्षी हैं जो परस्पर 
साथ-साथ रहते हैं, दोनों एक हा वृक्ष का आलिगन क्िए बैठे ह। कक सर 
से व की व परवाह, दूसरा बिना खाए 
पहले पक्षी की गति-विधि का सुक्ष्मननिरीक्षण कर रहा है। इस वर्णन में स्पप्ट 
तौर पर पिण्ड में इस शरीर को तथा ब्रद्माण्ड में विशाल-जगत को जक से 
खपना दो गा हे लक ने तथा व्द्माछ-ब्यी वक्ष में यह जीव-ूपी 
पर आप हा हे 2 हा मांसारिक-विययों का मीठा-मीर्ट 
48000 सी कह: ५ देने के कक पक्षी जीवात्मा छवारा किये 
ोग-कपी के जय जीत 3 उसकी गति-विधि को देखता रहेंवा 
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() प्रसवंवेद का निम्न मनन भी त्रतबाद का ही उल्लेख करता है : 
बालात्‌ एफम्‌ श्रणीयस्फम्‌ उत्‌ एफ सेय वृद्यते 
तत: परिष्वजीयसी वेवता सा मम प्रिया (पअ्थर्ब, 0, 8, 25) 
एक ऐसा तत्त्व है जो बाल से भी सूक्ष्म हे, अणुतम है---इससे 'जीव' का 
वर्णन हुआ; दूसरा ऐसा तत्व हे, जो इतना सूक्ष्म है कि दीखता ही नहीं-- 
इससे सूद्षम, अध्य्य 'प्रकृति' का वर्णन हुआ ; तीसरा ऐसा तत्त्व है--दैवता है 
--जिसने समग्र-जगत्‌ का श्रालिगन किया हुआा है, सर्वव्यापक है, वही देवता 
मेरा प्रिय हे--इससे “ईश्वर' का वर्णन हुआ । इस मन्त्र में भी अ्रणुरूप जीव 
का, अ्द्श्य-रूप प्रकृति का तथा समग्र-जगत्‌ का श्रालिगन करने वाले सर्वव्यापक 
परमात्मा का वर्णन है । 
इस प्रकार हमने देखा कि सुप्ट्युत्पत्ति में एकत्ववाद, द्वेतवाद तथा त्रैतवाद 
वा अपना-अपना क्‍या स्थान है भर इस सम्बन्ध में भारतीय-दर्शनों की, 
पाश्चात्य-बिद्वानों की तथा वेदों की विचारधारा क्या है। 





कृत मे दक्षिण हस्ते जयो मे सब्य श्राहितः (अथर्व, 7. 50. &) 


“से! के सिद्धान्त को एक दानिक-सिद्धान्त मान कर उस पर सिर्फ़ भारतीय- 

चितकों ने विचार किया है, पाश्चात्य-चितकों ने इसे एक दाशेनिक- 
सिद्धान्त मान कर विचार नहीं किया | इसका मुख्य कारण यह है कि भारत 
में पुनर्जन्म का सिद्धान्त यहाँ की विचारधारा का अभिन्‍न अंग रहा है। पुनर्जन्म 
का सिद्धान्त कर्म के सिद्धान्त की ही उपज है। भारत के छ: भुख्य-दर्शनों में से 
एक दर्शन---'मीमांसा'---सिर्फ़ 'कर्म! पर लिखा गया है। गीता का तो सारा 
लक्ष्य ही 'कर्मयोग' का प्रतिपादन करना है । 


कर्म' का सिद्धान्त क्‍या है ? यह भौतिक-जगत्‌ में विद्यमान कारण-कार्य 
के नियम का ही आध्यात्मिक-जग्रत्‌ में घटित होना है। कारण होगा तो उसका 
कार्य होगा, कार्य होगा तो उसका कारण होगा---अगर यह नियम ठीक है, 
अटल है, तो कर्म' भी तो एक कारण है, इसका कार्य होना ही चाहिये, यह 
बात अदल होनी चाहिये | कर्म का फल अटल है--इसी को “कर्म का सिद्धान्त' 
कहते हैं । 


कर्म' की चर्चा करते हुए यह प्रव्न उठ खड़ा होता है कि क्‍या मनुप्य कर्म 
करने में स्वतन्त्र है, या वह देव से, भाग्य से बचा हुआ है ? 'कर्म' का फल ही 
तो 'देव' है, 'भाग्य' हे, परन्तु क्या ऐसी हालत में मनुप्य को कर्म करने में स्व॒तस्त्र 
कहा जा सवता है ? यह प्रइन 'पुरुषार्थ' शत्रा भाग्य' के सनातन द्वन्द्व का प्रश्त 
है। भाग्यवादी कहते है कि जब कर्म का फल निश्चित है, तब मनृप्य का जीवन 
भाग्य से बंचा है; पुरुपार्थवादी कहते हैं कि आज जिसे हम भाग्य कहते 
हैं विगत-काल में वह पुरुपार्थ था, पुरुपार्थ के बिना भाग्य का निर्माण हो ही 
नहीं सकता । अगर हम कहें कि इस जन्म में जो फल हम भोग रहे हैं वह 
पिछले जन्म का फल है, तो प्रश्न उठ खड़ा होता है कि पिछले जन्म में वह 
क्या था ? अगर पिछले जन्म में भी वह भाग्य ही था, तो उससे पिछले जन्म 
में चले जायें, ग्रौर इसी शंका को उठायें। पीछे-पीछे चलते जाने से समस्या 
हल नहीं होती, अनवस्था दोष ञ्रा जाता है, और यह मानना ही पड़ता है कि 
जिसे हम 'दंव' कहते हैं वह किसी समय “पुरुपार्थ' था। अ्रगर हम किसी जन्म 
में 'पुरुपार्थ' कर सकते थे, कर्म करने में स्वतन्त्र थे, तो इस जन्म में स्वतन्त्र क्यों 
नहीं, इस जन्म में 'पुरुपार्थ! क्‍यों नहीं कर सकते ? वस्तुतः बैदिक विचारधारा 
यही है कि जीवन में पुरुपार्थ तथा देव दोनों साथ-साथ चलते हैं | तभी श्रथववेद 
में कहा--'मेरा किया हुआ सव-कुछ मेरे दायें हाथ में है, परन्तु उसके वावजूद 
विजय मेरे बायें हाथ का खेल है |! 


यह हम देखते हैं कि प्रत्येक कर्म का फल नहीं मिलता । जब आत्मा 
इस चोले को छोड़ कर चल देता है, तब उन कर्मों का क्या होता है जितका 
फल नहीं मिला ? इसका उत्तर यह है कि उन कर्मों को बीज-रूप संस्कारों 
के रूप में सूक्ष्म-शरीर में लेकर उसके साथ आत्मा अगले जन्मों में जाता है और 
वहाँ वे बीज समय पाकर कर्म-फल के रूप में फलित हो जाते हैं। सूक्ष्म-शरीर 
में संस्कार ऐसे बने रहते हैं जैसे कटोरे में से केसर फेंक देने पर भी उसकी 
वास कटोरे में बनी रहती है । कर्म का तात्कालिक-फल भी मिलता है, वह फल 
कर्म करने वाले के मस्तिष्क में अच्छे या बुरे कर्म की प्रवृत्ति वन जाना है। 
प्रथम वार पाप करने वाले को अगर तत्काल फल नहीं मिला तो क्या है, उसकी 
पाप करने को प्रवृत्ति तो बन गई जो धीरे-घीरे उसका जेल की तरफ मुँह कर 
देती है । इस प्रवृत्ति का बन जाना ही कर्म का तत्काल फल है। मनुष्य क्योंकि 


कर्म करने में स्वतन्त्र है, इसलिये कर्म के वन्धन को जब चाहे कर्म से ही काट 
सकता है । 


सप्तम अध्याय 
कम ७५ 
घर 
(वप्तष्ट 7,05० 07 (७7५) 


. भोतिकवादो तथा अ्रध्यात्मवादी संस्द्धति में 'कर्म' का विचार 


(क) “कर्म! पर भोतिकवादी विचार--मौतिकवादी-संल्कृति में 'कर्म' के 
सिद्धान्त पर दार्शनिक-इप्टि से कोई विज्ञेप विचार नहीं किया जाता, जो-कुछ 
किया जाता है उसका सिर्फ़ इस लोक से सम्बन्ध है। “कर्म' के सिद्धान्त का 
सम्बन्ध मुख्यतः पुनर्जन्म से है। हमने पिछले जन्म में जैरे कर्म किये थे वैसा 

यह जन्म मिला, जैसे कर्म इस जन्म में करेंगे वैसा अगला जन्म मिलेगा । यह 
विचार नोतिकवादी-विचारधारा में सर्वथा अमान्य है । भौतिकवादी-विचारधारा 
बह मानती है कि यही जन्म है, न पिछला है, न अगला है । भारतीय-दर्शनों में 
चार्वाक-दर्शन इस विचार का प्रतिनिधि. । अध्यात्मज्षास्त्र में मानव-जीवन के 
बार लक्ष्य हैं--वर्म, श्र्थ, काम तथा मोक्ष । मनुप्य का जीवन इन्हीं चार के 
लिए प्रयत्नशील रहता है । भौतिकवादी-चार्वाक का कयन है कि ये चार नहीं, 
अर्ये और काम--वे दो ही जीवन के लक्ष्य है--पैसा कमाझ्रो और अपनी 
कामनाझों, वासनाओं को भोगों। इसमें सन्देह नहों कि अगर हमारे कर्मो का 
विगत-जीवन तथा आने वाले जीवन से कोई सम्बन्ध नहीं, तो भौतिकवादी- 
इप्टिकोण से “धर्म! और '“मीक्ष' निर्यंक शब्द हैं, “अर्थ और 'काम' ही सार्थक 
हँ---चाहे बह विचार पश्चिम के विचारकों का हो, चाहे पूर्व के विचारकों का । 
इसी विचार-सरणी पर चलते हुए चार्वाक की फ़िलोसोफ़ी का सार है--- 
'यावज्जीबेल्‌ सुर्ख जीवेत्‌ ऋण कृत्वा घृत्त पिदेत्‌ भत्मीभूतस्य देहस्य पुनरागसन 
कुत:-जव तक जीओ सुख से जीक्रो, देह का नाक हो गया तो फिर आना- 
जाता कहाँ ? “कर्म के सिद्धान्त का निरूपण करने की भौतिकवादी-विचारथारा 
में कोई आवश्यकता नहीं, इसलिए पाइचात्य-विचारकों ने मन, आत्मा, चेतना, 
ईडवर, प्रक्रति आदि तत्त्वों पर तो विचार भी किया है, कर के सिद्धान्त पर तो हर 
विचार भी नहीं किया। “कर्म” के सिद्धान्त को एक दाईंनिक-विपय समकना 


र्ठ 


+ 
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सिर्फ़ भारतीय-विच्ा रघारा में पाया जाता हे, पाश्चात्य-विचारकों ते दार्शनिक- 
सिद्धान्त के तौर पर 'कर्म' पर बिचार नहीं किया । 

(सो) 'कर्म' पर अ्रध्यात्मवादी विचार--अब्यात्मवादी दर्शनों में 'कर्म' पर 
एक फ़िलोसोफी के रूप में विचार किया गया हे । श्रास्तिक दर्शन छः माने जाते 
है--वे शेपिक- न्याय, सांस्य-योग, मीमांसा-वेदान्त-- इन दो-दो का एक-एक जोड़ा 
है। इनमें से मीमांसा-दर्शन को कर्म-मीमांसा भी कहा जाता है। अव्यात्मशास्त्र 
में कर्म का फ़िनोसोफ़ी के तीर पर इतना महत्त्व है कि छः दर्शनों में से एक में 
कर्म पर पुरा-का-पूरा दर्शन लिखा गया है । गीता तो “कर्म-योग' की ही विस्तृत 
व्याख्या है | मीमांसा के 'कर्म' तथा गीता के 'कर्म' में एक भेद है। मीमांसा का 
'कर्म' यज्ञ-यागादि पर आश्रित है, मीमांसक इस जन्म के यज्ञ-्यागादि कर्मो द्वारा 
श्रगले जन्म में स्वर्ग-प्राप्ति के लिए कर्मा का अनुष्ठान करता है---सकाम-भाव 
से कर्म करता है, गीता कर्म को इस दृष्टि से करने की प्रेरणा देती है कि वह 
कत्तंव्य है, अपने में शुभ है, उसे करना है---निष्कराम-भाव से करवा है । मीमांसा 
का कर्म 'कर्मवाद' कहलाता है, उसमें स्वार्थ की भावना है; गीता का कर्म 
'कर्मयोग” कहलाता है, उसमें निःस्वार्थ की भावना है। 


2. कर्म! तथा 'कारण-क्वार्य” का निघषम 
[दोनों में समानता--'अ्रटलपना ] 


(क) भोतिक-जगत्‌ में कारण-कार्य का नियम ([,8७ ०0 60056 का्त॑ 
९४००४) काम करता हे--सर जेम्स जीन्स गर6ज़ ज़गाव ० चि०वशा 
]॥9»०७' में लिखते हैं कि कोई समय था जब मनुष्य को कारण-कार्य के तियम 
का पता नहीं था। वह समझता था कि जैसे वह जो चाहता है करता है, वैसे 
ही संसार में कोई देवी-देवता हैं जो अपनी मर्जी के श्रनुसार मतचाही बात करते' 
हैं । देवता प्रसन्‍न हुए तो वर्षा कर दी, नाराज़ हुए तो सूखा डाल दिया; प्रसन्‍त 
हुए तो बीमारी हटा दी, नाराज़ हुए तो रोग भेज दिया। बड़ी देखा-भाली के 
वाद मनुष्य ने यह खोज की कि संसार में कारण-कार्य का नियम काम कर 
रहा है। कारण होगा तो कार्य होगा, कार्य होगा तो उसका कारण होगा । 
]7वीं शताब्दी में, जो गैलिलियो (564-542) तथा न्यूटत (642-727) 
का काल था, यूरोप के भौतिक-विज्ञान के पंडित इस परिणाम पर पहुँचे 
कि संसार देवी-देवताओं की मर्जी पर नहीं चल रहा, इसमें कारण-कार्य का 
नियम काम कर रहा है। भौतिक-जगत्‌ का कारण-कार्य का नियम ही अध्यात्मिक- 
जगत्‌ में 'कर्म' का नियम कहलाता है। भ्रव तक सितारों की गति या स्थिति 
के साथ राजाओं के जन्म तथा मृत्यु का सम्बन्ध जोड़ा जाता था, अ्रव मालूम' 
हुआ कि सूर्य, चन्द्र, तारों का इस पृथ्वी के नाचीज़ व्यक्तियों से कोई सम्बन्ध 
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“नहीं, उनका नियन्प्रण गुझत्वाकर्प ण-शक्ति के नियम से होता है जो कारण-फार्य 
जैसे अन्य भौतिक नियमों के समान है । ये भीौतिक-भियम झटल हैं, इनमें किसी 
'शक्ति की स्वतन्त्र-इच्छा काम नहीं करती । ऐसा नहीं है कि जब ज्ञाहा सूर्य का 
उदय कर दिया, जब चाहा अस्त कर दिया। पाण्चात्य-जगत्‌ के सभी भांति 
बादियों का कहना था कि भोतिक-जगत्‌ के कारण-कार्य, ग्रुरुत्वाकर्पण आदि 
जिन नियमों की सोज हुई है उनके आधार पर कहा जा राकता है कि संसार 
इन नियमों से ही वेंचा हुआ है, इतना वेंचा हुआ हे कि कारण के होने पर कार्य 
न हो या कार्य के होने पर उसका कारण न हो-यह असम्भव हे, इतना 
.असम्भव है कि कारण के उपस्थित होने पर हम निश्चयपूर्वक भविष्य-वाणी कर 
सकते हैँ कि इस कारण का अमुक कार्य होगा, ओर कार्य सम्मुख होने पर हम 
निडचयपूर्वक कह सकते हैं कि इसका अमुक कारण था। ज्यों-ज्यों कारण-कार्य 
के नियम के लागू होने का क्षेत्र बढ़ता गया, त्यों-त्यों यह निश्चयपूर्वक कहा 
. जाने लगा कि विश्व में हर वात, हर घटना निश्चित है, इसलिए निश्चित है 
क्योंकि संसार एक यन्त्र है, मशीन है, इसमें स्वतन्त्र रूप से, अपनी स्वतन्त्र-इच्छा 
से काम करने वाली कोई शक्ति नहीं है--त मनुष्य में, न विश्व में । मनुष्य का 
बह देह कारण-कार्य से चल रहा है, विश्व का यह संसार--सूर्य, चन्द्र, पृथ्वी, 
'तारे--वे भी कारण-कार्य के नियम के अ्रधीत चल रहे हैं, इस संचालन में 
स्वतन्त्र-इच्छां-शक्ति'-- 'संकेल्प-स्वातन्त्य--8#68 ४४॥॥) का कोई रुतान 
नहीं है 
(ख) आध्यात्मिक-जगत्‌ में कारण-कार्य का नियम ही 'कर्म का सिद्धान्त 
- कहलाता है---भौतिक-जगत्‌ में जिस नियम को कारण-कार्य का अटल नियम 
कहते हैं, आत्मा के जगत्‌ में भी वह नियम वैसा ही श्रठल है । श्रात्मिक-जगत्‌ 
' में जब कारण-कार्य के इस नियम की हम खोज करते हैं, तव यह नियम “कर्म 
. का सिद्धान्त' कहलाता है। जैसे हम, कर्म करते हैं वैसा फल मिलता है, “कर्म” 
- कारण है, 'फल' कार्य है । अगर हम झ्ाग में हाथ डालेंगे तो वह जल जायगा, 
आग यह नहीं देखेगी कि आग में हाथ जान-वूक्कर डाला गया है या अचानक 
पड़ गया है, युवा-व्यक्ति ने डाला है या अवोब-वालक ने डाला है जिसे आग के 
जलाने के गुण का पता ही न था। सर्दी में वच्चा विना कपड़ा श्रोंढ़े नंगा पड़ा 
रहा तो उस पर कोई दया नहीं होगी, उस पर प्रकृति तरस नहीं खायेगी कि 
छोड़ दो इसको--यह नादान बच्चा था। कारण-कार्य का नियम अकादय है, 
होकर ही रहेगा, आग में जलने का कर्म किया है तो जलना पड़ेगा, सर्दी में 
खाँसी, जुकाम, न्युमोनिया का शिकार होने का कर्म किया है तो वह भी होकर 
रहेगा। अनिवाययता! कारणं-कार्य का अटल नियम है, इसलिए “कर्म' जो कि 
कारण-कार्य के नियम का ही. अ्राध्यात्मिक-क्षेत्र में दूसरा नाम है, अच्छा होगा 
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तो उसका श्रच्छा, बुरा होगा तो उसका बुरा फल अवश्य होगा, उससे बचा 
नहीं जा सकता । यह नहीं होगा कि कम कर जाओ, उसका फल ने मिले-- 
भौतिक तथा गआ्राध्यात्मिक जगत्‌ में 'कारण-कार्य' तथा 'कर्म' की आपस में यह 
समानता है । 


[दोनों में प्रसमानता--कारण-कार्य में 'परतन्त्रता' है, 
कर्म में 'स्वतन्त्रता' है] 

भौतिक-जगत्‌ के 'कारण-कार्य' के नियम तथा आझ्राध्यात्मिक-जगत्‌ के “कर्म 
के नियम में जो समानता है उसके सन्दर्भ में यह जान लेना आवश्यक है कि 
दोतों में ग्रसमानता भी है । हमने देखा कि 'कारण-कार्य' के नियम में अटलपना 
है, परतन्त्रता है, उसके साथ चेतना न होने की वजह से अन्धापन भी है। 
अन्धेपत से हमारा अभिपश्राय है--जड़-वस्तु में चेतना न होने के कारण 'स्वतन्त्र- 
इच्छा'---'संकल्प-स्वातन्त्य'-- (7०० ५/॥॥)) का न होना । “कर्म” के नियम में 
भी अटलपना है, परन्तु उसके साथ अन्धापन नहीं है, चेतना होने की वजह से 
स्वतन्त्र-इच्छा (संकल्प-स्वातन्त्य) का अभाव नहीं है । जो व्यक्ति कर्म करता है 
वह यह भी अश्रनुभव करता है कि वह कारण-कार्य के नियम के अधीन होता 
हुआ भी कर्म करने में स्वतन्त्र है, उसकी 'स्वतन्त्र-इच्छा' है, वह “निय्ति' 
(7४९) का ही खेल नहीं है। कारण-कार्य का नियम वक्‍्योंकि जड़-प्रकृति का 
नियम है इसलिए अटल है, कर्म का नियम क्योंकि चेतन-आत्मा का नियम है 
इसलिए इसमें कारण-कार्य की अटलता होते हुए स्वतन्त्रता भी है। उदाहरणार्थ, 
हम गेंद दीवार पर फेंकते हैं--गेंद और दीवार दोनों जड़ हैं, गेंद दीवार से 
टकरायेगी श्र वापस लौट आयगी, दीवार पर बैठ कर यह सोचने नहीं लगेगी 
कि वापस लौदूं या न लौदूँ। मुझे अ्रगर कोई पत्थर मारेगा, तो अ्रगर मैं देख 
न रहा होऊंगा तब तो खड़ा रहुँगा---इसलिए खड़ा रहूँगा क्योंकि अपने चेतनपन 
का प्रयोग नहीं कर रहा होऊंगा, जड़वत्‌ व्यवहार कर रहा होऊँगा, परन्तु अगर 
देख रहा होऊंगा तो परे हट जाऊंगा । यह परे हट जाना चेतन होने के कारण 
अपनी स्वतस्त्र-इच्छा (संकल्प-स्वातन्त्रय---76४ शा!) का प्रयोग करना है । 

जो लोग 'कारण-कार्य” के नियम तथा “कर्म के सिद्धान्त” में भेद नहीं करते, 
वे आपत्ति उठा सकते हैं कि जैसे कारण-कार्य के नियम के आधार पर आआाग्रह- 
पूर्वक कहा जा सकता है कि कारण उपस्थित होगा तो उससे बँधा हुआ फल 
अवश्य होगा, वैसे कर्म के विपय में भी आग्रहपूवंक कहा जा सकना चाहिए 
कि जो कर्म हम करते हैं वह क्योंकि पहले किसी कर्म का फल है, इसलिए हर 
कर्म पूर्व-कर्म का फल होने के कारण हमें वाधित होकर, करना ही होगा, हम 
उसके करने में स्वतन्त्र नहीं हो सकते । इसी को “भाग्यवाद', 'नियतिवाद' या 


फम थ्ट् 


ग्रवश्यंभाविता' (ताज णः ऐलथायाएांशा) कहा जाता है । परन्तु जैसा 
हमने पहले कहा 'कारण-कार्य' तथा 'कर्म के सिद्धान्त' में समानता होते हुए भी 
यह भेद है कि 'कारण-कार्य' का नियम जड़-जगत्‌ भें काम करता हें, 'कर्म' का 
सिद्धान्त चेतन-जगत्‌ में काम करता है। जड़-जगत्‌ में कोई ऐसी सत्ता नहीं है 
जो कारण तथा कार्य के बीच में श्रा सके, चेतन-जगत्‌ में चेतन-सत्ता ऐसी वस्तु 
है जो कारण तया काय॑ के बीच में आा खड़ी होती है । जड़-जगत्‌ में प्रवर्तमान 
कारण-काय्ं में चेतन-सत्ता के वीच में न पड़ने से शुद्ध-यन्त्रात्मक-प्रतिक्षिया 
होती है, नियति-पूर्वक--प्रवर्यं भावितापूर्वक (१2८(९८॥ए।शगा) प्रतिक्रिया होती 
है, चेतन-जगत्‌ में कर्म तथा प्रतिक्रिया में चेतन-सत्ता के बीच में पड़ जाने के 
कारण यन्वात्मक-प्रतिक्रिया होने के स्वान में परतन्धता के साथ-साथ स्वतन्त्रता 
भी ढनी रहती है। इसी कारण चेतन-जगत्‌ में कर्मों का बनन्‍्धन भी है, चेतन- 
आत्मा के वीच में पड़ जाने के कारण वन्धन से मुक्ति भी है । इस सिलसिले में 
भाग्यवाद' (6४(शांज्आ) तथा 'पुरुपार्थवाद! (क्०४ ७७॥॥) का जो पारस्परिक- 
समन्वय है उसकी हम आगे चर्चा करेंगे । इससे पहले कि हम “भाग्यवाद' तथा 
'पुरुपार्थवाद' के समन्वय पर लिखें, यह जान लेना आवश्यक है कि क्या कारण- 
कार्य का नियम ठीक वेसा ही अ्रटल है जैसा इसे ग्रव तक समभा जाता रहा है ? 


3. कया कारण-कार्य का नियम सर्वथा अठल है ? 


(क) कारण-कार्य के सिद्धान्त के विषय में विज्ञान की नवीन खोज--- 
कारण-कार्य के पारस्परिक-सम्वन्ध के वियय में भीतिक-विज्ञान जिस क्रम में से « 
गुज़रा है उसका उल्लेख करते हुए सर जेम्स जीन्स ने लिखा है कि 9वीं शतादवदी 
के प्रारम्भ तक समभा जाता था कि जीवित-प्राणी जेड़-जगत्‌ से सर्वथा भिन्‍न 
हूँ, दोनों में कोई ताल-मेल नहीं है । उसके वाद जब प्राणी के शरीर तथा जड़ 
पदार्थों के घटक-तत््वों का विश्लेषण किया गया, तब यह पता चला कि दोनों 
के घटक-तत्त्व तो एक-से हैं, वही-के-वही हैं। जिन परमाणुओं से प्राणी का 
शरीर बना है, उन्हीं से जड़-वस्तु वनी है । इस खोज के परिणामस्वरूप यह 
भाना जाने लगा कि अगर जड़-जगत्‌ में कारण-कार्य के नियमों के कारण सब- 
कुछ यन्त्रवत्‌ चल रहा है, तो उन्हीं परमाणुश्नों के बना शरीर भी यन्त्रवत्‌ 
चलना चाहिये, उसमें चेतना जैसे तत्त्व को मानने की क्या आवश्यकता है ? यह 
कहा जाने लगा कि न्यूटन का मस्तिष्क उन्हीं परमाणुशझ्रों से वना है जिनसे 
कोई भी जड़-पदार्थ बना है या जिनसे किसी अन्य व्यक्ति का मस्तिष्क बना है, 
उनमें भेद सिर्फ़ परमाणुओं के मिश्रण की व्यवस्था पर आश्वित है । एक में बह 
मिश्रण एक तरह वैठा है, दूसरे में दूसरी तरह; जैसे एक मकान की ईटें एक 
ढंग से लगाई गईं, दूसरे की दूसरी तरह से; परन्तु नियम सब ईटों पर एक ही 
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लगता है। अगर गह वात्त ठीक हे तो स्यमूटन का मस्तिष्क भी एक यन्त्र है, जों 
ठीक वैस चलता हे जैसे भिन्टिग प्रेत चलता है। प्रिन्टिग प्रेस्न में पुर्जों का 
जैसा संयोजन है उससे उसे बैशा चलना ही हे, उसके पास अपनी इच्छा से 
चलने का कोई उपाय नहीं है, उसके पास श्रणना 'चुनाव' ((॥०००) नहीं है, 
अपनी स्वतन्त्र-इच्छा (70० ५/॥॥) नहीं है, वह कारण-कार्य के अटल-नियम 
से वंधा हुआ है; इसी तरह प्राणी का मस्तिप्क उन्हीं परमाणुश्रों के द्वारा बना 
होने के कारण, जिनसे जड़-वस्तु का निर्माण हुआ है, ऐसा व्यवहार करता है 
जैसा उसकी रचना के संयोजक-परमाणुश्रों गे बाधित होकर उसे करना ही 
ड़ता हैं। इसमें प्राणी के पास भी कोई 'चुनाव” ((#०८०) नहीं, अपनी 
'स्वतन्प्-इच्छा----'संकल्प-स्वातन्त्य/ (77९४ ५/॥) का कोई स्थान नहीं । जड़ 
तथा चेतन दोनों में इसलिए “चुनाव' तथा 'स्वृतन्त्र-इच्छा' नहीं क्योंकि एक- 
एक परमाणु कारण-कार्य के नियम से बँधा हुआ है। जहाँ वन्धन हो वहाँ 
चुनाव का प्रइन ही कहाँ उठ सकता है ? 
अब तक वैज्ञानिक लोग जिन जड़-तत्त्वों का अ्रनुशीलन कर रहे थे वे स्थूल- 

तत्त्व थे, सूक्ष्म होते हुए भी इतने स्थूल कि अतिसूक्ष्म-यन्त्रों के प्रयोग के बिना ' 
वह अनुशीलन चल रहा था। जिन तत्त्वों पर अ्रनुशीलन चल रहा था उनमें 
लाखों-करोड़ों परमाणु थे। ये स्थूल-परमाणु मिल कर यास्त्रिक-रूप में ([7 4 
77९०१४॥०॥ ४४०५) ही काम करते थे । 9वीं शताब्दी के अन्त में एक नवीन 
खोज का सूत्रपात हुआ । वह खोज क्या थी ? इस समय जो नवीन-खोज' हुई 
उसमें इस विचार ने जन्म लिया कि हो सकता है कि सब परमाणुओं के मिलकर 
स्थूल-रूप में प्रतिक्रिया करने का तरीका दो-चार परमाणुओं के प्रतिक्रिया 
करने के तरीके से भिन्‍त हो; ठीक ऐसे जैसे व्यक्ति भीड़ में एक तरह से प्रतिक्रिया 
करता है, भ्रलग-से, इकला होने पर वह दूसरी तरह से प्रतिक्रिया करताहै; 
भीड़ में वह पुलिस की गारद को देखकर दूसरों के साथ होने के कारण उस 
पर हमला कर देता है, इकला होने पर पुलिसमैन को देखकर ही वह भाग 
खड़ा होता है । कहा जा सकता है कि भीड़ में व्यक्ति अपने को सुरक्षित समभे 
कर बहादुर वन जाता है, होता डरपोक ही है, परन्तु हमारी पहली' वात एक' 
दूसरे उदाहरण से जो जड़-जगत्‌ से लिया गया है, अधिक स्पप्ट हो जाती है। 
उदाहरण के तौर पर, अगर पाँच-सात पैसों को कई वार उछाला जाए तो कभी 
& सिर के बल गिरेंगे कभी दुम के बल, परन्तु अगर पाँच-सात पैसों के स्थान 
मे हार, दस हज़ार या ठनों की संख्या में पैसों को एक-साथ उछाज्ञा जाए, 
तो ठीक श्राघे सिर के बल और ठीक आवे दुम के वल पिरेंगे । इस प्रयोग को 
कितनी ही वार दोहराया गया, हर वार यही परिणाम निकला है। इसका श्रथे ' 
यह हुआ कि कारण-कार्य का जो नियम समूह में दिखलाई देता है वह छोटी 
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इकाई में टूट जाता है, या जो नियम छोटी इकाई में दिल्ललाई देता हे वह समूह 
में दूद जाता है। पैसों को उछालना एक 'कारण' है, सिर के या दुम के बल 
गिरना एक 'फार्य' है | कुछ पैसों के उछालने में कारण-फार्य का जो सम्बन्ध है 
वही हजार पंसों के उछालने में लागू होना चाहिये, परन्तु ऐसा नहीं होता, यह 
नियम इस परीक्षण में टूट जाता है । यह अदभुत्‌ घटना हे । इस प्रयोग ने जड़- 
जगत्‌ के कारण-कार्य में अटूटता, भ्रटलपने के सिद्धान्त पर प्रहार किया जो “कर्म! 
के सिद्धान्त को समझने के लिये महत्त्वपूर्ण है। इस प्रयोग के सिलसिले में प्रो० 
मंक्‍्स प्लान्क के क्‍्वान्टम के स्िद्धाल्त (0७४०७॥ ४७०५) तथा शक्ति के 
विकिरण ([॥०८०7७ ० ४०900०४) के सिद्धान्त से विश्वेप प्रकाश पड़ता है । 


ववान्टर्! तथा 'शरबित के विकिरण का पिद्धान्त--यह क्षारण-कार्य 
के मियम पर एक प्रहार है 
जैसा हमने अ्रभी कहा, इस प्रकरण में वलिन के प्रोफ़ेसर मैक्स प्लान्क की 
खोज का जिक्र कर देने से यह विपय अधिक स्पष्ट हो जाता है। प्रो० प्लान्क 
ने 90। में वैज्ञानिक-जगत्‌ को यह विचार दिया कि किसी भी प्रकाश के पुंज' 
सूर्य आदि----से 'ऊर्जा' (शक्ति---87729) का प्रवाह 'निरन्तर'---एकसार--- 
(०एंग्रप00५5--न होकर, 'श्रनिरन्तर'--विच्छेदपूरवेक---95000077008-- 
प्रवाहित होता है। 'ऊर्जा--'शक्ति'---के प्रवाह की अल्पतम-इकाई को 'क्वान्टम! 
कहते हैं जो प्रो० प्लान्क का श्रपना गढ़ा हुआ शब्द है। इस 'क्वान्टम' सिद्धान्त 
फो आधार मान कर प्रो० हाइज़नवर्ग ने एक अन्य सिद्धान्त का प्रतिपादन किया. 
जो हाइजनवर्ग के श्रतिश्चितता के सिद्धान्त! (म्लंइथाएचएहड शिंग्रणंज़ड ० 
पा श्ं॥५) के नाम से विख्यात है । इस सिद्धान्त के अनुसार किसी भी 
कृण' की “गति' तथा 'स्थिति'---इन दोनों का एक-साथ ठीक-ठीक ज्ञात कर 
सकता अ्रसम्भव है । इस सिद्धान्त के विपय में जो कहा जाता है वह यह है--- 
“पड एा7०98 286०5 फ्लो 0० ए०भीतणा बाते ग्राण्परक्माणा ता 8 
एवापए8 ९४४०० झअंरपाॉक्रा०009४9 986 ठ66परंगररत श्र एशहिए, 
8९८०००७०५.“--अर्थात्‌, विश्व में किसी भी “कण की भावी-स्थिति निश्चित नहीं 
को जा सकती | कारण-कार्य के सिद्धान्त का मूल-आधार ही किसी वस्तु के 
विपय में भावी-स्थिति को निश्चित रूप से वतला सकता है। अरम्तरिक्ष के ऊपरी- 
स्तर से किरणों का “विकिरण” (8७०79007) प्रभूत-मात्रा में हो रहा है जिसे 
'कौस्मिक-रैडियेशन' (८०४7० 7९४04007) कहते हैं। वैसे तो कारण-कार्य 
के नियम के अनुसार पृथ्वी पर पड़ रहे विकिरण” (२80960०8) की गति 
अवाध रूप से, वीच में व्यवधान--विच्छेद--पड़े विना निरन्तर चलती आनी 
चाहिये क्योंकि कारण-कार्य की खंखला में पहला कदम (कारण) अगले कदम 
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(कार्य) को उतान्त करेगा, वह कार्य फिर कारण बस कर प्रगले कार्य को उत्पत्त 
करेगा--यह शाराला ग्रागे-्प्रामे बहती चली जाएगी, परन्तु ऐसा होता नहीं 
है। दैडिसेसनस' के प्रमाह की गति एकलान चलने के स्थान में बीच में व्यवधान 
डाल कर चलती है--जहां व्यवधान होता हे यहाँ रैडिसेशन के प्रवाह का कोई 
निगान नहीं होता, वहां शल्य होता है, कुछ नहीं होता । रेडियेशन कूद-कूद 
कर चलता है, बीच में टूट जाता है, व्यवधान पड़ जाता है, फिर चल पढ़ता 
है, कारण-कार्य के नियम के अनुसार बीच में जो ग्रावश्यक लगातार गति वनी 
रहनी चाहिये वह टूट जाती है । यह झ्राश्चर्य का विपय है कि विश्व में प्रकाण- 
पुज से जो जक्ति का प्रवाह चलता है बह निरन्तर न होकर विच्छेद-युक्त--' 
व्यवधानयुक्त--टूट-टूट कर होता है। एक शब्द में कह सकते हैं विश्व की 
रचना ही विच्छेद-युक्त-शक्ति का प्रवाह है। इस वात को - ऐसे समझें । साँप 
की गति हर स्थान को छूती हुई चलती है, उसकी गति में मिरन्तरता है; मेंढक 
की कुदाव एक भिन्‍न प्रकार की गति है, जिसमें मेंढक हर स्थान को छूता हुआ 
नहीं चलता, कूद कर बीच में चार-पाँच हाथ के स्थान में कोई सम्पर्क स्थापित 
किए विता नये स्थान पर पहुँच जाता है। इसे संस्कृत में “मंडूक-प्लुति' कहते 
हैं । क्वान्टम के सिद्धान्त पर आधारित “रैडियेशन' में ऐसी ही गति होती है 
जिसे विच्छेद-युक्त-प्रवाह कहा जा सकता है। अर्न यह है कि जब शक्ति 
(ऊर्जा--आथा89) के प्रवाह में विच्छेद आ गया, पीछे का सम्बन्ध दूट गया, 
शून्य अवस्था आ गई, तब आगे का प्रवाह कैसे चल पड़ता है ? अ्रगर प्रकृति में 
कारण-कार्य का नियम श्रटूट है, कारण के पीछे कार्य को आना ही चाहिए, तो 
. 'रैडियेशन! (शक्ति-प्रवाह--विकिरण) की प्रक्रिया में कारण तथा कार्य के बीच 
व्यवधान--- विच्छेद--क्यों पड़ जाता है ? इस व्यवधान से तो कारण का कार्य 
के साथ सम्बन्ध टूट जाता है, टूट-टूट कर फिर नया विकिरण कैसे जारी हो 
जाता हैं? प्रो० प्लांक के सिद्धान्त के आधार पर जो नई खोज हुई है उसके 
अनुसार “रैडियेशन' में अगर 'क' को हम 'ख' का कारण कहें, तो “रैडियेशन' 
के प्रयोगों से ज्ञात हुआ कि 'क' के पीछे 'ख' आता तो है, परन्तु यह बात 
निश्चित नहीं है, 'क' के पीछे ग! भी आ सकता है, 'घ भी भरा सकता है--- 
ज्यादा-से-ज्यादा इतना ही कहा जा सकता है दि 'क' के पीछे 'ख' के आने की 
डउ्यादा सम्भावना है, 'प्रायियकता' (?70089॥9) है, 'श्रतिवार्यता' (7०णो8- 
०४॥४9) नहीं है । इस दृष्टि से अगर 'क' के पीछे 'ख' का आना अनिवार्य या 
अरदूट नहीं है, तो कारण-कार्य का नियम उतना अ्रटूट नहीं रहता जितना इसे 
समझा जाता है। इसी दृष्टि से आइन्स्टीन (879-955) आदि का मत है कि 
प्लेन्क के क्वान्टम के विद्धान्त में रैडियेशन (विकिरण) के प्रयोगों द्वारा कारण- 
कार्य के सिद्धान्त में कुछ वाधा उपस्थित कर दी है, जिसे हम मिश्चित समझे 
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बेठे थे उसमें प्रतिश्चितता का संश डाल दिया है। तभी हमने कहा कि 'क्वास्टम 
के सिद्धान्त' पर आधारित 'रैडियेशन' के सम्बन्ध में हाइजनवर्ग की यह खोज 
कारण-कार्य के प्राचीन- सिद्धान्त पर गहरा प्रहार करती है जिसने वैज्ञानिकों को 
यह सोचने पर विवश किया है कि भौतिक-जगत्‌ में कहीं-न-कहीं कारण-कार्य 
का यान्त्रिक-नियम टूट जाता है, टूट जाता हैं इसलिए भौतिक-जगत्‌ की 
व्यवस्था में किसी-त-किसी रूप में स्वतन्व्र-इच्छा-शक्ति (77२०४ ४४४॥) को मान 
लेता ही उचित है। इस सम्बन्ध में भौजिक-विज्ञान के महा-विद्वान्‌ सर जेम्स जीन्स 
पृपाठ 7७७ छ०7व 5 ०१००७ शारश्आं०४' में लिखते हैं : “]05६ ७९०४७४९ 
० 90९ (0 5969९ | लाए 0 970940॥॥065, 6 एथशा॥ग0: 97९00 
जप लाए जंगली हा जी 000 जीती। फीड 8 9 ग़राधा 
जांणा गंदडद 0 6 खाल ती एए्वंड5--जाव(ढस्टा एुएत॑8४ ॥रा8 028. 
श्र्थातू, कारण-कार्य के नियम के स्थान पर अनिश्चितता के सिद्धान्त के कारण 
हम नहीं कह सकते कि किस कारण के पीछे कौन-सा कार्य अश्रवश्यम्भावी रूप 
में आयेगा । यह वात शायद परमात्मा के ही हाथ में हो, भले ही वह किसी 
भी तरह का परमात्मा हो । 'कारण-कार्य' तथा अनिश्चितता' के पारस्परिक- 
सम्बन्ध के वियय में सर जेम्त जीन्स '४०06णा $6०ध४॥0० पएफ्रण्पष्टा( के 
पृष्ठ 93 पर लिखते हैं : “७ 5९तुपशआा०० ० €एथ्या5 जाती (0095 (6 
]9ए8 0. एछा००7णं॥ाप ग्रा॥९३१ णी ती6 ॥०छ एी त्याइशी0०॥--अर्थात्‌, 
घटता-चक्र ऐसा भी चलता है जिसमें कारण-कार्य के नियम की जगह 
अनिश्चितता भी दीख पड़ती है । कारण-कार्य के नियम के टूटने का यह मतलब 
नहीं कि यह्‌ नियम सर्वधा भंग हो जाता है, इसका इतना ही मतलब है कि 
जितको हम कारण तथा कार्य समझे वैठे थे उन दो के वीच कोई ऐसा कारण 
आ बेठता है, जो हमारे माने हुए कारण से भिन्‍न हो सकता है, अचेतन कारण 
की जगह चेतन कारण हो सकता है । 
विकासवाद में भी यह समस्या है कि अगर जीवन का प्रारम्भ अमीवा से 
था, तो इतनी सहल्नों, लाखों योनियाँ कैसे वत गईं ? कुछ ह॒द तक तो विकास- 
वादी यह समाधान देने का प्रयत्न करते हैं कि प्राणी पर्यावरण के अनुसार अपने 
को बदलता रहता है, परन्तु उनके सामने जब यह समस्या था खड़ी होती है 
कि विकास में जमीन-आसमान की-सी बदलाहट कैसे हो जाती है तो वे कहने 
लगते हैं कि कभी-क्ी यह परिवर्तन एक योनि से दूसरी योति में एकाएक हो 
जाता है, अकारण हो जाता है। इसे वे “उत्परिवरतंत-परिवर्तत” या 'असातत्य- 
परिवर्तन! (पाह्ल्‍एत 67 79)80070005 श्था9४07) का नाम देते हैं | 
“भिरन्तर-परिवरतेन! (007सं5005 श्वां300॥) का अभिप्राय तो यह है कि वह 
धीरे-धीरे लगातार होता गया, कुछ इस सन्तति में हुआ, कुछ अगली में हुआ, 
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होता-होता युगान्तर में बहुत बढ़ गया; “उत्परिवर्तन' योनियीं में उस परिव्तंत 
का नाम है, जो एकदम ऊध्वंगागी हो जाता है, कोई क्रम नहीं रहता, कारण-काय 
का सम्बन्ध टूट जाता है, श्राकस्मिक हो जाता है। विकासवादियों में से कुछ 
का कहना है कि जिस कौस्मिक-रैडियेशन (00870 एक0280॥) का हमने 
ऊपर ज़िक्र किया उसी के कारण वन्दर के रज-वीर्य---'जीव-द्रव्य --- 
(0०7-ए9]0श॥)--में ऐसा आकस्मिक श्राणविक-उत्परिवर्तत हो गया जिससे 
बनन्‍्दर से श्रकस्मात्‌ मनुप्य वन गया । हमें बन्दर से मनुप्य तो नहीं बनाना, 
सिफ़ इतना स्पष्ट करना है कि विकासवाद के भ्रनुसार भी भौतिक, जड़-जगत्‌ 
की तरह प्राणी-जगत्‌ में भी ऐसे दृष्टान्त मिलते हैं जहाँ कारण तथा कार्य के 
बीच में कोई श्रन्य शक्ति बैठी प्रतीत होती है जो भौतिक न होकर श्रभौतिक 
है, अ्रभौतिक है तो स्पप्ट है कि जड़ न होकर चेतन है, जो कारण-कार्य के जड़ 
प्रन्धे नियम को तोड़ देती है । 

(ख) विज्ञान की इस मवीन-खोज का 'कर्म' के सिद्धान्त पर फया प्रभाव 
है--विज्ञान के जिस 'क्वान्टम-सिद्धान्त' तथा “रैडियेशव” का हमने उल्लेख किया 
उसका यह तो अशिप्राय नहीं है कि कारण-कार्य का नियम काम ही नहीं करता, 
उसका इतना ही अ्रभिप्राय है कि जिस प्रकार हम प्रकृति को यन्त्र मानने लगते 
हैं, शरीर को भी यन्त्र सिद्ध करने का प्रयत्न केरते हैं, वह ग़लत घारणा है। 

यन्त्र तो एक ही दिशा में चलेगा, उसकी गति श्रविरुद्ध-गति होगी, चलता-ही- 
चला जायगा, रुकेगा नहीं । ह॒ब॑र्ट स्पेंसर ने अपनी पुस्तक प्यात्ा एसपरल96४' 
में लिखा है कि प्रकृति के विकास के वुनियादी-नियमों में एक नियम है---'गति 
की निरन्तरता' ([4ज्न ० 0०गांगयाए ० ४०४००) । जड़-प्रकृति में अपनी 
गति होगी तो निरल्तर रहेगी; रहे भी, न भी रहे--यह नहीं चलेगा। विज्ञान 
की नवीन-खोज यह है कि जड़-सुष्टि में कारण-कार्य का नियम भी है, कारण 
तथा कार्य के बीच में व्यवधान भी पड़ जाता है। श्रगर सृष्टि सिर्फ़ यन्त्र होती, 
ती यह व्यवधान नहीं पड़ सकता था। इसी प्रकार प्राणी-जगत्‌ में मनुष्य को 
यन्त्र समझने से काम नहों चलता । जड़-सृष्टि में कारण-कार्य के नियम के 
के रण--अवर्यंभा विता--/नियति' ((00077 797) है-- यह मानना पड़ेगा, 
कारण-कार्य का सूत्र टूट भी जाता हे--इससे 'स्वतस्त्रता' (#76८००॥ा) भी 
साननी पड़ेगी भले ही इस स्वतस्त्रता का कारण परमात्म-शक्ति हो; ठीक इसी 
तरह मानव-जगत्‌ में कर्म का सिद्धान्त कारण-कार्य का प्रतिविम्ब है इसलिए 
[ मानव में 'भाग्यवाद' (79/09)570) मानना पड़ेगा, साथ ही मानव-जगतु में 
( कारण-कार्य का सूत्र दूट भी जाता है, मनुष्य चाहे तो स्वतन्त्र रूप में भी कार्य 
(कर सकता है, इसलिए 'पुरुपाथं वाद! (#य6८-छ७धंआग) भी मानना पड़ेगा, भले 
ही इस स्वतन्त्रता का कारण आत्म-श्चक्ति हो । 
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4. भाग्यवाद तथा पुरुषार्थवाद का समन्वय 


(फ) भाग्यवाद तथा फारण-कार्य का नियम--ब्लेंक के कवान्टम के तथा 
हाइजनवर्ग के रेडियेशन के सिद्धान्त के वावजूद वैज्ञानिक-जगत्‌ यह मानने के 
लिए तैयार नहीं हे कि कारण-कार्य का नियम खण्डित हो गया है। उनके 
कहने का भ्र्थ इतना ही है कि जैसे कभी यह समझा जाता था कि सृष्टि का 
चक्र देवी-देवताओं की इच्छा पर चल रहा है, खोज-बीन के पश्चात्‌ पता चला 
'कि देवी-देवताओं की इच्छा पर नहीं, कारण-कार्य के नियम के अधीन सब-कुछ 
है, वेसे ही कारण-कार्य का नियम जो खण्डित होता-सा प्रतीत होता है वह 
हमारे ज्ञान के सीमित होने के कारण है। ज्यों-ज्यों विज्ञान भ्रागे बढ़ेगा कारण- 
कार्य के नियम का अ्रखण्डित होना अवश्य सिद्ध होगा । रैडियेशन की वात को 
छोड़ दिया जाय, जो सृष्टि हम सव के सामने दीखती है उसमें कारण-कार्य का 
नियम अखण्ड तथा अवश्यंभावी दीखता है, कारण उपस्थित होने पर कार्य होता- 
ही-होता है, न हो तो संसार का व्यवहार चल ही नहीं सकता । अगर आम की 
गुठली वोने पर कीकर के पेड़ के उग आने की सम्भावना हो तो आराम कौन 
वोयेगा--यही “अवश्यंभाविता' ([0८07गग75$77) है। जड़-सृप्टि में चल रहे 
इस भौतिकवादी नियम को आधार वना कर अ्रध्यात्मवादी का कथन है कि 
यही कारण-कार्य का नियम चेतन-सृष्टि में चल रहा है, कर्म करोगे तो उसका 
- फेल अवश्य मिलेगा, अच्छा कर्म करोगे तो अ्रच्छा फल, बुरा कर्म करोगे तो 
बुरा फल--कर्म प्रधान विव्व रचि राखा, जो जस करहि सो तस फल चाखा'-- 
'नाभुवतं क्षीयत्ते कर्म'--यह जैसे जड़-सृष्टि का नियम है वैसे चेतन-सुप्टि का 
भी तियम है, जड़ में इसे 'कारण-कार्य/ का नियम, चेतन में 'कर्म' का नियम 

कह देते हैं, जड़ में इसे 'अवश्यंभाविता' कह देते हैं, चेतन में इसे 'भाग्यवाद' 
कह देते हैं। इस इष्टि से हमारा जीवन हमारे हाथ में नहीं, हमारे भाग्य के 
हाथ में है---'यल्लिखितं विधिना ललाट पटले तन्माजितु' कः क्षम:--विधि ने, 
भाग्य में जो लिख दिया उसे भोगे विना कोई गति नहीं । 

(ख) पुरुषार्थंथाद तथा कवारण-कार्य का नियम--अ्गर कारण-कार्य का 
नियम अटल है, तो कर्म का नियम भी अटल होना चाहिए, 'कर्म' के वन्धन से 
पच तिकलने का कोई रास्ता नहीं होना चाहिए । तब तो जो-कुछ हो रहा है-- 

- ठीक हो, गलत हो--ऐसा होना ही है, कुछ टल नहीं सकता, हमारे हाथ में कुछ 
नहीं है। इसी को आम वोल-चाल की भापा में 'कर्मों का लेखा', प्रारव्धा, 
भाग्य, देव', 'माथे की लकीर' कहा जाता है । इस सिद्धान्त को मानने का 

परिणाम बड़ा भयंकर है । हमें हाथ-पर-हाथ रख कर बैठे रहना होगा, अपने 


को होनी पर छोड़ देना होगा । आत्मा की स्वतन्त्रता जिसके लिए हम क्षण-क्षण 
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तरसते हैं, जिसके लिए जातियाँ और देश सादियों तक जीवन-मरण के युद्ध में 
जूभते रहते हैं---वह स्वतन्त्रता एक मरू-मरीचिका की तरह कभी हाथ में ते 
आने वाली वस्तु हो जायगी । पुझ्यार्थ को परास्त करने के लिए उसके सामते 
भाग्य एक लम्बा-चौड़ा लेखा लेकर श्रा खड़ा होगा। इस भयंकर स्थिति का 
कया समाधान हे ? 
इसका समाधान यह है कि पहले तो जैसा पहले दिखलाया जा चुका है 
विज्ञान की नवीन-खोज के अनुसार यह वात ही ग़लत सिद्ध हो रही है कि 
कारण-कार्य का नियम अटल है, परन्तु अगर व्यवहार में उस्ते अटल ही पाया 
गया है, तो भी जड़-सुष्टि के 'कारण-कार्य' के नियम तथा चेतन-सृष्दि के 'कर्म' 
के नियम में समानता के बावजूद श्रसमानता भी है। 'कारण-कार्य' का नियम 
भौतिक-सुष्टि का नियम है, आग-पानी-हंवा का नियम है, 'कर्म!” का नियम उस 
सृष्टि का नियम है जहाँ 'चेतना' नाम की पांच तत्त्वों से मिन्‍तर एक सत्ता काम 
करती दिखलाई पड़ती है। भीतिक-जगत्‌ कारण-कार्य के विश्वव्यापी महान्‌ 
नियम के अधीन है, इधर-से-उधर नहीं हो सकता, चेतत-जगत्‌ में 'चेतता' 
(८०॥$९४०७४१९४$) नाम की एक स्वतन्त्र-सत्ता काम करने लगती है। इस 
'चितना' की ग्रनुभूति हर-किसी को होती है। इस में सन्देह नहीं कि मैं चारों 
तरफ़ से वँवा हुआ हूँ, परन्तु इसमें भी सन्देह नहीं कि मैं अनुभव करता हूँ कि मैं 
इन बन्धनों से मुक्त भी हो सकता हुँ। कौन नहीं भ्रनुभव करता कि ये वन्धन 
मेरे स्वाभाविक-वन्धन नहीं हैं ॥ जब हम किसी रोगी को देखते हैं, तव पूछते 
हैं--तुम रोगी क्‍यों हो, तुम्हें कया हो गया ?” स्वस्थ-व्यक्ति को देख कर तो 
कोई नहीं पूछता--'तुम स्वस्थ क्‍यों हो, तुम्हें क्या हो गया ?” अस्वस्थ-व्यक्ति 
हर समय स्वस्थ बनने का प्रयत्न करता ही रहता है, भले ही स्वास्थ्य के पीछे 
भागता-भागता वह मर ही जाय । बन्धनों को तोड़ने के लिए, रुग्णता से मुक्त 
होने के लिए, दुःखों की उलभनों को काट कर सुख के लिए 'चेतना” की यह 
भाग-दोड़ क्या सिद्ध करती है ? क्या यह यह सिद्ध करती है कि हम बन्वनों से 
निकल ही नहीं सकते, या यह सिद्ध करती है कि वन्धनों से मुक्त होने के लिए 
ही हम पैदा हुए हैं ? हर प्राणी वन्धनों को तोड़ने के लिए हर समय भटके 
दिया करता है--वही झटके जिनका हम रैडियेशन के प्रकरण में इशारा कर 
आये हैं---स्वतन्त्र होना चाहता है, बन्धनों से मुक्त होना चाहता है, बंधे रहता 
नहीं चाहता, बन्चनों को देखकर जिस-किसी उपाय से हो--सफल हो, असफल 
हो---उन्हें काटा करता है। इससे क्या यह पता नहीं चलता कि वंधनों में बंधे 
रहना नहीं, कारण-कार्य की रस्सियों में जकड़े रहना नहीं, इस उलभन में से 
निकल जाना मनुप्य का स्वभाव है। पानी गर्म कर दें तो पड़े-पड़े वह ठण्डा हो 
जाता है। क्‍यों हो जाता है ? क्योंकि पानी का स्वभाव ही शीत है । महानु-से- 


| 
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महान्‌ दु:ख में पड़ा व्यक्ति भी, स्प्री-पुत्त के वियोग में पागल हो जाने वाला भी 
कुछ देर बाद फिर हंसने-लेलने लगता है । ऐसा क्यों होता है ? ऐसा इसलिए 
होता है क्योंकि आत्मा-वेतना--सदा बंधन से मुक्त होने की दिल्ला में जा 
रही है, वह बंध नहीं रही, मुक्त हो रही है--धीरे-घीरे, परन्तु कितने ही धीरे 
हो--यह्‌ कर्मों का भ्रवन्तकाल का रास्ता उसे मोक्ष की तरफ़, सच्चिदानन्द की 
तरफ़ ले जा रहा है। मनुष्य में ही नहीं, पशु-पक्षी तक में वन्धन से मुक्त होने 
की एक अमिट भावना, अमिट चाह है। आग-पानी-हवा में, मौतिक-जगतु के 
किसी तत्त्व में तो ऐसा नहीं । वे तो कारण-कार्य के नियम से ऐसे जकड़े हुए हैं 
कि करोड़ों वर्षों से इधर-से-उघर नहों हिले, उनकी विशेषता ही उनका कारण- 
कार्य के नियम से बंधे रहना है । परन्तु मनुष्य, पशु-पक्षी, कीढ-पतंग ? ये जब 
से सृष्टि में आये तभी से उस अनन्त सच्चिदानन्द की तरफ़ मुँह उठाये आागे- 
ही-आगे वढ़े चले जा रहे हैं, उसकी खोज कर रहे हैं, हर वन्वन से विद्रोह कर 
रहे हैं, इतके गले में फर्मो के बड़े-बड़े मज़बूत रस्से पड़े हैं, परन्तु उन रस्सों को 
तोड़ने के लिए ये लगातार ऋटके-पर-कटके दिए जाते हैं, इस सवका कारण क्या 
है ? इस सबका कारण यही है कि यद्यपि “चेतना” बन्चन में आ पड़ी है, तो भी 
इसका स्वभाव वन्धन में पड़े रहना नहीं है। 'कारण-कार्य' की थपेड़ खाकर 
आत्मा वन्धत में आ पड़ा है, 'कर्म' के चाकू से उन बन्धनों को काटने के लिए, 
कर्म! की अंगुली से कारण-कार्य की गाँठ को खोल कर स्वतन्त्र होने के लिए, 
काँटे-से-काँटे को निकालने के लिए ही उसे यह मानव-देह मिला है | 

'कारण-कार्य” तथा “कर्म' के नियम में यही भेद है। “कर्म'-इसमें सन्देह 
नहीं 'कारण-कार्य' का ही नियम है, परल्तु इन दीनों में भेद यह है कि कारण- 
कार्य , जड़-जगत्‌ का, 'कर्म' चेतत-जगत्‌ का नियम है; 'कारण-कार्य' श्रन्था नियम 
है, 'कर्म' सुजाखा नियम है; 'कारण-कार्य” प्रकृति का नियम है, “कर्म! आत्मा 
का--चेतना का-- तियम है; प्रकृति का स्वभाव ही कारण-कार्य के श्रटल नियम 
में जकड़े रहने का है, झ्रात्मा का स्वभाव ही वन्धन से तिकलतने का, कर्मों की 
भारी-भारी वेड़ियों और हथकड़ियों को काट देने का है । अगर आत्मा--चेतनवा 
“+शएक स्वृतन्त्र तत्व न होता, अगर यह पाँच भहामूतों की ही उपज होता, तब 
प्रकृति की तरह यह भी कारण-कार्य की वेड़ियों में जकड़ा रहता, तब जो हो 
रहा है वह अवब्यंभावी होता। आत्मा कर्मों से वंधा है--यह्‌ वात ठीक है, 
परन्तु यह वात भी उतनी ही ठीक है कि इसमें कर्मों को ऋटका देकर स्वतस्त्र 
काम करने की भी झक्ति है। जैसे आ्रत्मा का वन्धन में वंधा होना सवके अनुभव 
की बात है, वेसे ही आत्मा का स्व॒तस्त्र-कतू त्व भी सबके अनुभव की बात है-- 
इसे युक्ति से सिद्ध करने की आवश्यकता नहीं रहती । अपने को कर्म करने में 
स्वतन्त्र अनुभव करना ही “पुरुपार्यवाद' है । 
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हमने कहा कि हम बंधे हें परस्त बन्‍्मस काट सकते हैं, उलभे हैं परन्तु 
उलभन में से निकल सकते हें, कर्म के चक्कर में ग्रा फंसे हैं परन्तु इस चक्र में से 
बाहर निकल सकते हैं, _म परतन्तर हैं, कम के अधीन है, परन्तु स्वतन्त्र भी 
कर्म के स्वामी मी हैं, हम भाग्य फे शिकार हें परन्तु हमारे स्वभाव में पुरुपाथ 
का पुट हर समय रहता भी हे । पुरता्वाद के सिद्धाग्त की सत्यता के सम्बन्ध 
में कर्म के बन्धन में से निकलने की तड़पत का होना--यहे एक प्रबल युक्ति 
इसके सम्बन्ध में एक दूसरी युक्ति भी है। जो लोग माग्यवाद की वात करते 
है उनका कहता है कि हमारे इस जन्म में जो-कुछ हो रहा हे वह पिछले जन्म 
का परिणाम है, हम इस जन्म में स्वतन्त्र नहीं हैं | अगर यह बात ठीक हो, तो 
चलिये पिछले जन्म में चने जाते हैं, वहाँ हम फिर पूछते हैं कि उस जन्म में जो- 
कुछ दीखता है वह उसी जन्म का फल है या वह उससे पिछले जन्म का फल 
अगर कहा जाय कि वह तो उसी जन्म के कर्म का फल हैं, तो उस जस्म में 
पुरुषार्थ सिद्ध हो गया, अगर कहा जाय कि वह फल उससे पिछले जन्म के कर्मो 
से बंधा है तव अनवस्था दोप आ जाता है, हमें पीछे-पीछे ही जाते रहना पड़ेगा, 
अन्त में हम वहाँ पहुँच जाएँगे जहाँ से जल्‍्म का प्रारम्भ हुआ । तब तो सब 
जम्मों में सिर्फ़ एक ही जन्म का फल मिल रहा है, जो असम्भव है । इस इष्टि 
से भी आत्मा के स्वतन्त्र कर्म करने---'स्वतन्त्र: कर्त्ता--के सिद्धान्त को मानवा 
पड़ता है । 

(ग) भाग्यवाद तथा पुरुषार्थवाद का समन्वध--विलियम जेम्स (842- 
]90) अमरीका के प्रसिद्ध मनोवैज्ञानिक हुए हैं। उन्होंने एक सिद्धान्त का 
प्रतिषादन किया जिसे 'श्रथ॑-त्रियावाद' (278274087) कहा जाता है। उनका 
कहना यह था कि किसी सिद्धात्त की सत्यता या उपयोगिता को परखते के लिए 
यह देखना जरूरी है कि बह क्रियात्मक रूप में जीवव को कैसे प्रभावित करता 
है। अगर उस सिद्धान्त को स्वीकार करने से जीवन को क्रियात्मक लाभ होता 
है, तो वह स्वीकार्य होना चाहिये, अगर नहीं होता, तो वह कंसा ही झचिकर 
क्यों न लगे, बेकार है । हमारे विचार में किसी सिद्धान्त की परख के लिये यह 
बहुत उपयोगी माप-दण्ड है। भाग्यवाद तथा पुरुपार्थवाद की हमारे क्रियात्मक- 
जीवन के सम्बन्ध में परख की जाय, तो दोनों सिद्धान्त अत्यन्त उपयोगी सिद्ध 
होते हैं।॥ अलग-श्रलग से इन दोनों से परेशानियाँ उठ खड़ी होती हैं, दोनों पर 
समन्वय रूप में विचार करें, तो एक की परेशानी दूसरे से दुर हो जाती हैं। 
जीवन में हम देखते हैं कि वहुत अधिक वातों में हम पराधीन हैं, अनेक बातें 
हमारे बस की नहीं, किसी बात में हम जी-तोड़ प्रयत्न करते हैं परन्तु असफल 
रह जाते हैं, कभी ऐसा भी होता है कि हम प्रयत्न बिल्कुल नहीं करते परन्तु 
फल अनायास हमारी भोली में श्रा टपकता है--यह एक तस्वीर है । इसके 
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विपरीत दूसरी तस्वीर यह है हमारे मार्ग में भीषण वाधाएँ झा खड़ी होती है, 
हर रुूम्भव परिस्थितियों में हमारी पराजय निश्चित है, परन्तु हम उठे रहते हैं 
प्रयत्त में शिथिलता नहीं आने देते, और अन्त में हम सब बाधाओं को लांघ 
जाते हैं। वेदिक-विचारधारा यथार्थवादी (२८४॥७॥०) विचारधारा है--जो 
हमारे प्रनुभव में आता है वही ठीक है, उसको वैसा ही मान लेने से जीवन की 
समस्या हल हो जाती है। जीवन में भाग्य भी दीखता है, पुरुषार्थ भी दीखता 
है, इसलिये यही मान लेना उपयुक्त है कि जीवन में दोनों का स्थाव है, दोनों 
का समन्वय है। किसी बात में कर्मों के बन्धनों से विवश होकर हम अपने को 
उनसे जकड़ा हुआ अनुभव करते हूँ, किसी वात में अपने पुरुपार्थ से हम उस जकड़न 
को काट डालने में भी अपने को समर्थ पाते हैं। तो, प्रश्न उठ खड़ा होता है 
कि क्या कर्म के वन्धनों को काटा जा सकता है ? 

इस प्रइंत पर विचार करने से पहले कि कर्म के बन्धनों को कादा कंसे जा 
सकता है, यह विचार करना आवश्यक है कि कर्म का बन्धन पड़ता कैसे है ? 


5. कर्स का बन्धन फंसे पड़ता है ? 


(क) इस जन्‍म के कर्म से बन्धन पड़ना--कर्म के वन्धन पड़ने का प्रत्यक्ष 
कारण इस जन्म का कर्म है। एक व्यक्ति ने चोरी की, दूसरे ने किसी की ह॒त्या 
कर दी, तीसरे ने किसी की स्त्री का श्रपहरण कर लिया। ये सब इस जन्म के 
कम हैं। कर्म एक कारण है, इसका फल मिलना चाहिये--इस जन्म में मिले, 
नहीं मिला तो अ्रगले जन्म में मिलि । जबतक इस कर्म का फल नहीं मिलता 
तबतक यह कर्म तुम्हारे जीवन के वही-खाते में दर्ज रहेगा, जब इसका फल 
मिल जायेगा तभी वही-खाते में से इसे काटा जा सकेगा । इस जन्म में पहली 
बार तुमने जो कर्म किया उसे “पुरुपार्थ' की श्रेणी में गिना जायगा, तुमने पहली 
बार वह कर्म किया--चोरी की, कत्ल किया, पर-स्त्री का अपहरण किया । इस 
जन्म में इन कर्मों को पहली वार करने के कारण कर्मों की रस्सी तुम्हारे गले 
में पड़ गई जिसका इसी जन्म में या अगले जन्म में तुम्हें फल भोगना पड़ेगा । 

(ख) पिछले जन्म के कर्म से बन्धन पड़ता--भाग्ववादी' यह कह सकता 
है कि तुमने जिस व्यक्ति की चोरी की उसने पिछले जन्म में तुम्हारी चोरी की 
थी, जिस व्यक्ति का तुमने कत्ल किया पिछले जन्म में उसने तुम्हारा कत्ल 
किया था, जिस व्यक्ति की स्त्री का तुमने अपहरण किया पिछले जन्म में उसने 
तुम्हारी स्त्री का अपहरण किया था । दूसरे शब्दों में, इस जन्म के ये कर्म नवीन- 
कर्म नहीं हैं, पिछले जन्मों के कर्मो के फल हैं, इनका फन्दा तुम्हारे गले में इस 

जन्म में नहीं पड़ा, पिछले जन्म में पड़ा था | 
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शस जन्म तथा पिछले प्रगेरः जन्मों के कर्मों का भल राही-सही देने के लिये 
कोई दफ्तर होना चाहिये गाकि फल देने में कोई गलती मे हो--इसकी क्यों 
व्यवरधा हे ? 


6. लाखों-करोड़ों फर्मों फा लेखा-जोखा फंसे रहता है ? 

(क) कर्मों छा लेगा-जोखा संस्कारों के रूप में रहता है--करितने ही कर्म 
हम इस जन्म मे करते है, फितसे ही पिछले जन्मों में किये होते हैं, इनका 
हिसाव कंसे रह सकता है ? जिनका तत्काल फल मिल गधा उनका तो कोई 
प्रश्व ही नहीं उठता, परन्तु इतने जन्मों के इतने कर्म--उन्त सत्रका फल थोड़े 
ही मिल गया होता है, उनका हिसाव कीसे होता है ? कर्मो के सम्बन्ध में बारणा 
हे--नाभुष्त क्षीयते फर्म'---जबतक कर्म का फल नहीं मिला, अ्रच्छा या बुरा, 
तबतक वह बना रहता है, परन्तु यह व्यवस्था कैसे होती हे कि यह कर्म रहा, 
यह फल रहा, इतने कर्मो की भीड में कोई कर्म फलने से छूट भी सकता हैं । 

परन्तु नहीं, कर्मों के फल्ल का यह अशभिप्राय नहीं है कि एक-एक कर्म को 
चुन कर उसका शभ्रलगर-श्नलग फल निर्धारित किया जाता हैं । जो-जो कर्म हम 
करते हैँ उनके संस्कार बनते जाते हैं, ये संस्कार प्रत्येक कर्म के तात्कालिक फल 
हैं। उदाहरणार्थ, फ़र्श पर पानी लुढ़क गया । जिस मार्ग पर पानी लुड़का वहाँ 
थोड़ी-बोड़ी घूल थी, वह पर पानी ने रास्ता वना लिया । धूप पड़ने पर पानी 
तो सूख गया परत्तु जब दोवारा वहाँ पानी पड़ा तो बह उसी रास्ते पर वहा, 
इसलिए वहाँ वहा क्योंकि वहाँ संस्कार पड़ चुका था, पानी के बहने की लकीर 
पड़ चुकी थी। प्रत्येक वस्तु कम-से-कम वाधा--न्यूनतम-प्रतिरोध--(!.०४४/ 
73$987८6) के मार्ग को चुवती है, इसलिये जिस मार्ग पर एक बार कर्म चल 
चुका हो वह मार्ग उसके लिये बाधा-रहित हो जाता है, श्रगली वार उस मार्ग 
से चलना सहज हो जाता है, होते-होते वह मार्ग ही स्वाभाविक हो जाता है । 
यह स्वभाव क्या है ? स्वभाव प्रत्येक कर्म का जोड़ है। इस जोड का क्‍या 
नतीजा निकलता है ? उदाहरणार्थ, पहली बार चोर ने डरते-डरते चोरी की 
थी, चोरी के मार्य पर पहली वार चला था इसलिये भय तो लगा था परन्तु 
चोरी कर ली थी, इसलिये चोरी करने का संस्कार पड़ गया था, इसरी बार 
भय कम लगा, तीसरी वार दिलेरी से चोरी की, चौथी बार पकड़ा गया और 
संस्कारों के पड़ते-पड़ते नतीजा यह हुआ कि जेल की काल-कोठरी में जा पहुँचा । 
पहली वार चोरी कर चुकने के वाद न पकड़े जाने पर यह समभना कि घोरी 

कर था, फल से बच गये, ग्रलत धारणा है, क्योंकि अन्त में जाकर जो काल- 
कोठरी में जा बैठे वह शुरू में की गई चोरी का ही संस्कार-पर-संस्कार पड़ते 
रहने पर जो जोड़ जमा हो गया उसी का यह प्रत्यक्ष फल हुआ । 
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कर्मी क्या करते हूँ ? कम 'संस्फार' डाल देते हे । सारा बुक्ष, उसकी जड़, 
तना, टहनिर्या, पत्ते, पूल, फल सब बीज में सिमटे रहते हैं, सारे कर्म---एक- 
एक कम--'संस्कार' रूपी बीज में निश्चित रहते हैं। उदाहरणार्म 00 पंस एक 
झुपये में हैं, 00 रुपये एक मोट में, 00 नोट बैक के एक ड्रापट में बैठ जाते 
हैं। परमात्मा की व्यवस्था यह नहीं है कि एक हज्ञार रुपयों की जगह उसके 
पत्ती का देर यंली में नर कर रसा जाय, ग्यवस्था यह हे कि ज्यों-ज्यों राशि 
बढ़ती जाती है त्यों-त्यों उसका स्वृूल्न की जगह सूक्ष्म रुप सेभाल लिया जाता 
ह। हाथा कितना बड़ा जानवर है, उसका फ़ोटो लींच लिया जाय, तो छोटे-रो 
चित्र में उसकी नम्त-नाड़ी तक समा जाती है। एक याटोरी में केसर रख दिया 
जाय, तो कंसर हटा लेने पर भी उस कठोरी में फेसर की वास समाये रहती 
ह। यही संस्कारों का हाल है । जो-जो कर्म हम करते हूँ उसके संस्कार बनते 
जाते हूँ, इत संस्कारों का जोड़ लगता रहता है, और टोक श्रवसर पर टीक-से 
उनका भंशफोड हो जाता है, उस समय संस्कारों के रूप में ये संचित-कर्म एकदम 
भाग जाते हूँ, इनका एड-एक का फल मिल जाता है, कोई कर्म बिना फल मिले 
बेचे कर निकल नहीं सकता । जो लोग पुनर्जन्म को मानते हैं उनके लिये तो 
यह समाधान जंच ही जाता है, जो नहीं भी मानते उनके लिये भी कर्म के 
तस्कारों का इस जीवन में, वतमान समय में मस्तिप्क में संस्कार पड़ते जानता 
उनकी शंकाश्रों का उत्तर दे देता है क्योंकि संचित-संस्कार ही श्रन्त में फलते हद 
(स्र) ये संस्कार 'सुक्म-शरीर' में रहते हँ---भारतीय-दर्शन ने इस स्थूल- 
परोर के भीतर एक नृक्ष्म-शरीर को माना है। श्रात्मा श्रभोतिक है, उसका 
भोतिक स्वृूल-झरीर से सीया सम्बन्ध स्थापित नहीं हो सकता । माध्यम के तौर 
अर सुवम-धरीर बीच में आता है। यह इतना सूक्ष्म है कि श्रभोतिवः के समान 
कतार क्योंकि यह प्रकृति के सृक्ष्म-तत्वों से बना है इसलिए यह भौतिक के 
भमान नी है। अनीतिक होने के कारण इसका आत्मा से सम्बन्ध है, भौतिक 
हैने के कारण इसका स्वृल-शरीर से भी सम्बन्ध है । स्वल-शरीर के साथ इसका 
सम्बन्ध नाप्नि-प्रवेझ से होता तभी जब अचानक कोई दुर्घटना होने लगती 
प्रैव पहले एकदम नाभि:स्थल पर घबराहट महसूस होती है । योग में जो तात 
का वणन दत्ता है वे चक्र सूक्ष 
तूथ्म-शरार आत्मा का झरटीर 





दरीर तथा स्थूल-झरीर के सम्पर्क के स्थल 
दर को इस्तेमाल करने का साधन है। जैसे सोटर 
के चलाने के लिए पेट्रोल की टंकी को चावी दी जाती है, वैसे शरीर को चलाने 
के लिए आत्मा नूक््म-शरीर को कंपन (५३७४७४०४७) देता है। सुक्ष्म-शरीर की 
ना महुझादि सुक्ष्मपयंस्तम्‌--वांल्यकारिका की इस उक्ति के अनुसार 33 
करणों तथा 5 सृध्नमत बर्थात तन्मात्रों स हुई है--ऐसा सांख्य-झास्म 


, #॥ः हि /2॥? 


ईइवर- 
डैप्पाकहृत सांख्यकारि स्का, 40) ने कटह्ा है । 43 करण अ्रवात्‌, सावन हँ--5 स्ढ्म 
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झानेन्द्रियाँ; 5 सूद्म कर्मेन्द्रियाँ; अहंकार मन, तथा जद्दि'--ये तीन | करण 
का भ्र्थ है---'साधन', 'उपकरण' । इन ]3 करणों के अलावा 5 सूद्षममृत---ईस 
प्रकार इन ।8 तन्‍यों (3-|- 5) से सूक्ष्म-शरीर बया हैं । इन 8 तत्वों में से 5 
सुक_्ष्ममूत आ्राक्षयरूप हैं, [3 करण आश्रित हैं क्योंकि महामूतों को श्राधार वना 
कर ही जानेन्द्रियाँ, कर्मेन्द्रियों श्रादि काम कर सकती हैं । सूध्षम-शरीर जन्म के 
साथ श्राता है ; मृत्यु स्यल-शरीर की होती हे, सूद्ष्म-शरीर की नहीं । सूक्ष्म- शरीर 
सदा आत्मा के साथ बना रहता है, तबतक आत्मा के साथ बना रहता है जबतक 
मुक्ति नही हो जाती । हमारे विचार, हमारे अनुभव, हमारे संस्कार--इत सबका 
संगृहीत रूप, सिमिटा हुआ रूप, बीज रूप में, इस सूक्ष्म-शरीर में रह । कर्मों 
के फल की जो समस्या थी--यह समस्या क्रि एक-एक कर्म का फल कैसे मिलता 
है, ये कर्म जवतक उनका फल नहीं मिलता किस बही-खाते में लिखे पड़े रहते 
हैं, इस समस्या का उत्तर सूक्ष्म-शरीर है । वीज में वृक्ष की तरह इसी यूक्ष्म-शरीर 
में सब-कुछ समाया रहता है, और कर्मो के ढेर को संस्कारों की शक्ल में लकर 
आत्मा का यह सेवक जन्म-जन्मान्तरों तक आत्मा के लिये इन्हें ढोये फिरता है । 
सूक्ष्म-शरीर की सत्ता का शास्त्रों में जो प्रमाण मिलता है उसके श्रलावा 
यह सबके अनुभव में भी आता है । जब हम सो जाते हैं तब स्वप्न में विना इस 
स्थूल-शरीर के हम देखते हैं, सुनते हैं, डरते हैं, भागते हैं। यह विना आँख के 
देखने वाला, बिना कान के सुनने वाला, विना पाँव के भागने वाला सूक्ष्म-शरीर 
ही तो है। जाग्रत-अवस्था में भी कभी-कभी झ्राख से देखते हुए भी हम नहीं 
देखते, कान से सुनते हुए भी हम नहीं सुनते--क्यों नहीं देखते जब अ्राँख खुली 
है, क्यों नहीं सुनते जब कान खुले हैं। यह भी इसलिये क्योंकि सूक्ष्म-शरीर 
कहीं और लगा है। यह तो अ्रनिच्छा-पूर्वक सूक्ष्म-शरीर का अन्यत्र लगना हैं, 
इच्छा-पूर्वक भी हम सूक्ष्म-शरीर का स्थूल-शरीर से सम्बन्ध तोड़ सकते हैं । 
उदाहरणार्थ, नाक के सामने फूल लाया जाय और हम सूंघने की इच्द्रिय का 
प्रतिरोध करके न सूँघें, कान के पास विपय लाया जाय और हम सुनते की 
इन्द्रिय का प्रतिरोध करके न सुनें, आँख के पास विपय लाया जाय और हम 
व्छा-शक्ति का प्रयोग करके आँख खुली रहने पर भी वस्तु को न देखें-- 
ऐसा हो सकता है। योगी लोग सूक्ष्म-शरीर को स्थूल-शरीर से जुदा कर अन्‍्यत्र 
जा सकते हैं। शंकराचार्य ने इस सूक्ष्म-शरीर से ही पर-काया-प्रवेश किया था । 
मर जाने पर आंखें वही रहती हैं, कान वही रहते हैं, सब इन्द्रियाँ स्‍्थूल-झरीर- 
सहित वही-को-वही रहती हैं, परन्तु उनसे काम नहीं चलता क्योंकि आत्मा 
सूक्ष्म-शरीर सहित वहाँ से विदा हो चुका होता है। क्लोरोफ़ार्म देकर जब 
आ्रादमी की चीरा-फाड़ी की जाती है तब सांस चलता है, हृदय धड़कता है 
परन्तु जीवन वना। रहता है क्योंकि मत-समान होने पर भी उस शरीर में श्रात्मा 
सहित सूक्ष्म-शरीर बना रहता है । 
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3. स्थूल-शरीर, सुक्ष्म-शरोर तथा फारण-शरीर में भेद 


वैसे तो हम तृतीय अध्याय में लिस गाए है दि सॉस्य मतानुशार 'सूद्म- 
शरोर' और 'कारण-सरोर एक्ती है, परन्तु कुछ भीस्तों में 'स्थूल-शरीर', 
'सुध््म-यरीर' तथा 'कारण-णरीर--मे पीन शरीर अत़ग-प्रलग भी माने गये है। 
जो इन तीनों को प्रतग-म्रतग मानते है, ये उन तीनों का आपस में जो सम्बन्ध 
बतलाते हूँ उसे निम्न उदाहरण से समक सकते हैं। जुम्हार मद्टी से अनेक 
प्रकार के वर्तत बनाता है--धट़ा, सुराही, सकोरा आदि । मंट्ठी इत सबका 
'कारण-परीर' है जो इस सब में व्यापक है, एफन्‍्समान है। इसके बाद कुम्हार 
के मस्तिप्क में इत सब बर्तनों के भिन्‍्न-भिस्‍्न नबरें मौजूद होते है भिन्न-भिन्न 
तस्वीरें होती हैं, भिन्न-भिन्न ग्रातियां होती है । जुम्हार के मस्तिष्वा में वर्तमान 
इस बर्तनों की क्‍्रिन्त-भिन्‍न ग्राकृतियां अच्ण्य हैं, सूद्म हैं, वे सब इन बर्तनों के 
'पूक्ष्मारीर' हैं, जो व्यापक न होकर सीमित हैं, एक-सम्रान न होकर एक-दूसरे 
से भिन्न हैं। तीसरी अवस्था तब भ्राती है जब इने सूक्ष्म आकृतियों के अनुसार 
स्थूल पदार्थ बन जाते हैं, कुम्हार छोटे-बड़े, लाल-काले घड़े, सुराहियाँ, सकीरे 
बना डालता है। यह बर्तनों का 'स्वूल-शरीर' है । मट्ठो 'कारण-शरीर' है, 
आक्ृतियाँ 'सृक्ष्म-शरीर' हैं, घड़ा, सुराही, सकोरे 'स्थूल-शरीर' हैं। ऋरण-दरीर' 
सेवका एक है, 'सूक्षम-शरीर' तथा 'स्थूल-शरीर' सबके भिन्‍न-भिन्‍न हैं; कीरण- 
शरीर' तवा 'सूक्ष्म-शरीर' अद्य्य हैं, 'स्यूल-शरीर' दृश्य हैँ सूक्ष्म-शरीर को 
लिंग-शरीर तथा आ्रातिवाहिक-शरीर भी कहते हैं---आतिवाहिक इसलियें क्योंकि 

यह आत्मा को जन्म-जन्मान्तर में वहन का ले जाने का कार्य करता है । 

ठीक मट्टी के उदाहरण को सामने रख कर प्राणी के तीन शरदीरों को भी 
समझा जा सकता है। इसमें तो सन्देह नहीं कि ये तीतों शरीर भौतिक हैं, 
प्रकृति से बने हैं। संसार के जितने पदार्थ है वे सांख्य-शास्त्रीय. परिभाषा में 
अर्ृति' नहीं कहलाते, 'विकृति' कहलाते हैं-“/विकृति' इसलिए क्योंकि वे 
'्रकृति' के 'विकार' हैं। इन सब 'विकारों--वििहृति “का मूलकादा 'प्रकृति' 
है जो व्यापक है, अ्द्व्य है। जैसे घड़े, सुराही, सकोरे झ्रादि का 'कारण-शरीर' 
मट्ठी है, वैसे ही प्राणी के 'सुक्ष्म-शरीर' तथा 'स्थूल-शरीर' का कारण-शरीर' 
प्रकृति है। इस दृष्टि से सब प्राणियों के 'सूक्षनशरीर' तथा 'स्थूल-दारीद का 
यह व्यापक तथा अदूय सत्व, रज, तम की साम्यावस्था-स्वरूप---सत्व रजस्तमसां 
तास्यावस्था प्रकृति:'---'प्रकृति' ही कारण होने की वजह से 'कारण-शरीर है । 
'कारण-शरीर' से जो 'प्रकृति' से निर्मित होने के कारण सब प्राणियों का एक- 
समान है, 'सूक्ष्म-शरीर' का निर्माण होता है| यहें सूक्ष्म-शरीर' सबका भिल्न- 
मिलन है। सांस्य कारिका (कारिका, 40) के अनुसार 5 तस्मात्र (पृथ्वी, अप, 
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पड़े गया । उसने चाकू से गिडमिदा कर कहा कि मेडी पस-सम्पदा बेशक ले लो, 
परन्तु मेरे धाण छोड दो । किल्तु, सिम डाकू से उसकी प्रार्थना श्रनसुनी कर 
दी और घन-दोलत लूटने के साथ उसकी हत्या भी कर डाली । बहुत-सा घन 
कौर माल हाथ लग जाने के कारण अब उस डाक ने डर्कती करना छोड़ दिया, 
प्रोर नह एक धनी गनुष्य की भाँति रहने लगा । उसके कोर्ट सन्‍्तान नहीं थी। 
बुढ़ागे में उसके यहाँ एक सुकुमार पृष्त का जन्म हुमा । बह बेटा बृद्ध पिता को 
प्राणों से भी अधिक प्रिय था । बुडढे मे इस बेठे को पालने-पोसने श्रोर लिखाने- 
पढ़ाने में बहुत धन ब्यय किया । विवाह योग्य हो जाने पर उसने एक सुन्दरी 
कन्या के साथ उसका विवाह कर दिया। बुडढ़े की मानों सभी कामनाएँँ पूर्ण 
ही गई । उसके हृदय में आशा का फब्वारा फूटने लगा। इसके कुछ काल 
उपरान्त उस लडके को एकाएक ऐसा रोग हो गया कि उसे खदिया पकड़नी 
पड़ी । पिता ने बहुत धन खर्च करके बड़े-बड़े प्रसिद्ध वैच्यों से उसकी चिकित्सा 
कराई ओर चतुर पण्डितों से पृजा-पाठ करा कर उसे बचाने के लिए भरसक 
यत्न किया, परस्तु उसका कोई भी उपाय सफल नहीं हुआ । धीरे-धीरे सभी ते 
उसके जीने की झाञश्ा छोड़ दी । 
इसी बीच एक दिन रोगी को कुछ आराम-सा मालूम हुआ । प्रसल्तता से 
उसके पिता का मुख-मण्डल खिल उठा । वह वेटे के पलंग पर एक ओर जा, 
बैठा । पुत्र ने संकेत से बताया कि मैं पिता से कुछ गुप्त वात करना चाहता हूँ। 
तव नौकर-चाकरों ओर वैथों को दूसरे कमरे में भेज दिया गया। एकान्त पा 
कर पुत्र ने पिता से कहा--“वाबू जी, आपने मुझे पहचाता भी ?” पिता ने 
समझा, लड़का वेहोशी में बक रहा है। उसने उसे दिलासा देकर कहा, “बेटा, 
यह क्या कहते हो ? भला मैं तुम्हें पहचानूंगा नहीं ? तुम तो मेरे प्राण हो ।" 
बेटे ने कहा, “मैं यह नहीं पूछता | श्रापको उस दिन की याद हैं जिस दिन 
शापने अमुक पहाड़ी रास्ते में अमुक वनिए को जान से मार कर उसका सर्वेस्व 
लूट लिया था ?” बुड्ढे के सिर पर मानो गाज गिरी। उसमे अ्रचकचा कर सोचा 
कि उससे यह वात किसने कह दी । उसने पूछा--“यह सब क्या कहते हो ? वैद्य 
को बुलाऊँ ? ” 
बेटे ने कहा, “देखिए, मुझे भ्रव समय नहीं है। मरने से पहले मैं अन्तिम 
वात कह देना चाहता हूँ। मैं वही वनिया हूँ जिसे श्रापते वुरी तरह से मार 
डाला था। में इस जन्म में आपका वेटा हुँ। मैं जब से जन्मा है, तब से लेकर 
भाज तक मेरे लिए जितना रुपया-पैसा खर्च किया गया है उसका हिंसाव करने 
से आपका यह मालूम हो जाएगा कि उस बनिए का जितना धन आपने लूठा 
था उतना ही यह खर्च हुआ है । अब में जाता हूँ । उस रुपये का ब्याज प्राप्त 
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करने के लिए मैं प्रपनी छोटी प्रायु की स्त्री को छोड़ जाता हूँ । इसका पालन 
झपको जीवन भर करना है ।” 

बस, वेटे की आंखें सदा के लिए बन्द हो गईं । 

कोई-कोई मनुप्य जन्म से ही श्रन्धा, लूला, लंगड़ा या पागल उत्पन्न होता 
है । इसका कारण बताते हुए श्री हीरेन्द्रनाथ दत्त लिखते है---“कर्म तत्व का पता 
लगाने से मालूम होता है कि आत्मापराध-रूपी वृक्ष का ही यह विपमय फल 
है । जो पाप-प्रवृत्ति से, प्रबंचना से, प्राकृतिक विधि का उल्लंबन करते हैं, ग्रथवा 
व्याधित, पीड़ित, आरत्त, भीत या शरणागत पर अश्रमानुपिक श्रत्याचार करते हैं, 
अ्रगले जन्म में उनकी ऐसी ही दुर्देशा होती है। कर्म-देवता उन्हें ऐसे बंश में ले 
जाते हैं, उन्हें ऐसी कोख में पहुँचा देते हैं, ऐसे बीज से जन्म दिलाते हैं जहाँ 
ऐसी व्याधि उत्तराधिकार-सूत्र से सन्तान में संक्रमित हो सकती है । इसके 
फलस्वरूप वह जन्म से ही अन्धा, वहरा, लंगड़ा, जड़ या उन्मत्त प्रकृति का होता 
है ओर जन्म-भर उस पुराने पाप के निशान को लादे रहता है ।” 


9. कर्म के बन्धन छ्ले केसे बचा जा सकता है ? 


'साग्यवाद तथा पुरुपार्थवाद' के सम्बन्ध में चर्चा करते हुए हमने प्रश्व 
उठाया था कि क्या कर्म के वन्‍्धन को काटा जा सकता है ? इस प्रश्न के उत्तर 
का स्थल अ्रव आया है । 

(क) हमारा श्रनुभव साक्षी है कि हम कम के बन्धनों फो फाटने के लिए 
स्वतन्त्र हैँ--हम कर्म के बन्धन में क्‍यों, कैसे और कव पड़ते हैं ? हमने किसी 
की कोई चीज़ चुरा ली, उसने हमें पकड़ लिया, उसे क्रोध आया, उसने हमें 
शप्पड़ मारा, हमने बदले में मारा, उसे और क्रोध आया, कर्म का चक्र चल 
पड़ा, चलता चला गया । प्रश्न यह है कि क्या हम कर्म के चक्र की इस 'अवश्यं- 
भाविता' (0७0707980) को कहीं काट सकते थे या नहीं ? वृदिक-विचार- 
घारा यह है कि हम इसे शुरू में भी काट सकते थे, वीच में भी काट सकते थे, 
ग्रस्त में भी काट सकते थे, जब चाहते इस चक्र में से निकल सकते थे क्योंकि 
हम इंट-पत्थर नहीं हैं; प्रकृति-तत्त्व नहीं हैं, आत्म-तत्त्व हैं; स्वतन्त्रता आत्म-तत्त्व 
का जन्म-सिद्ध गुण है । यह चक्र चला कंसे ? हमने किसी की चीज़ चुराई थी । 
अगर हम लोभ में न फेसते, दूसरे की चीज़ न चुराते, तो यह चक्र कैसे चलता ? 
चुरा लेने पर जब उसने हमें मारा तब हम कोघ में आकर प्रतिक्रिया न करते, 

अपने अपराध को स्वीकार कर लेते, तो यह चक्र कैसे चलता ? चलते-चलते 
किसी भी क्षण हम क्रोध को छोड़ सकते ये । इसका अर्थ यही है कि किसी भी 
क्षण हम कर्म की 'अवश्यंभाविता' में से निकल सकते थे, कर्म के पड़ जाने वाले 
चन्धन को काट सकते थे । यह कहना कि जिस समय हमने पहले-पहल चीज़ 
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काफ़ूर हो जाता हे, शरीर कर्म का जो बन्धत क्रोध के वशीमूत होकर पड़ने वाला 
होता है बह नहीं पड़ता । प्रत्येक मानसिक-संव्रेग की यही अवस्था है । मानसिक- 
विकार के बादल जो कर्मों की घनघोर घटा हम पर फैला देते हैं झात्मा-तत्त्व पर 
तभी तक छाय्रे रहते हैं जबतक हम बुद्धि के प्रकाश थे उन्हें छिन्त-भिन्‍न नहीं कर 
देते । जहाँ बुद्धि की श्राँख से देखा, वहीं रंवेग समाप्त हो जाता है। काम-क्रोध 
आदि में अ्रव्थधापन उनका सहचारी गुण है, श्रीर अन्यापन तभी तक रहता है 
जवतक हम बुद्धि द्वारा रांवेग का विश्लेषण करने में नहीं लग जाते । 

ऊपर गीता के जिन दो इलोकों का हमने उल्लेख किया है वे बड़े मार्मिक 
हैं। इनमें 'कर्म' के विपय में जो मनोवैज्ञानिक वर्णन किया गया है वह संसार 
की किसी भी अध्यात्मपरक मनोवैज्ञानिक पुस्तक में नहीं मिलता । इसमें वर्णित 
संग', 'काम', 'क्रोव', 'संमोह', 'स्मृति-विश्रम', बुद्धिनाश' तथा 'प्रणाश--मन्रु् 
के विनाश की इस क्रमिक-श्रृंखला को समझ लेने से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
कर्म का बन्धन” कैसे पड़ता है, और इस शंखला को काट देने से कर्म का 

बन्धन' कैसे कट जाता है । 

(को संग तथा काम (संगात्‌ संजायते कामः:)--'संग' का अर्थ है किसी 
वस्तु या व्यक्ति के सम्पर्क में श्राना । हम रास्ते चलते किसी का मकान देखते 
हैं, पास से निकल गई किसी की मोटर गाड़ी को देखते हैं, किसी सुन्दर स्त्री 
को देखते हैं । इस प्रकार किसी वस्तु या व्यक्ति को देखना उनके संपक में आना 
है--यही 'संग' है। 'संग' में आ्राने से दो बातें हो सकती हैं । या तो हमने देखा 
और समाप्त हो गया, देख कर अपने भीतर कोई चाह उत्पन्त नहीं हुई, तव तो 
कर्म” की श्वृंखला वहीं कट गई, आगे नहीं बढ़ी | या, देखने पर हमारे भीतर 
भी उस वस्तु या उस व्यक्ति के प्रति कामना उत्पन्न हो गई। कैसा अच्छा 
मकान है--मेरा भी ऐसा हो, कैसी बहुमूल्य मोटर है--भेरे पास भी ऐसी हो, 
कैसी सुन्दर स्त्री है--मेरे पास भी ऐसी हो। 'कामना' का अ्रर्थ सेक्‍स नहीं, 
इच्छा है, चाह है, वासना है। सेक्‍स तो चाह या इच्छा का एक खूप है। 
“कामना” एक व्यापक शब्द है, सेक्स” उसका सीमित रूप है। कामना 'सेक्‍्स' 
ही का आधार नहीं, हर इच्छा का, हर चाह का आधार 'कामना' है। गीता 
का मनोवैज्ञानिक-विश्लेपण यह है कि किसी वस्तु या व्यक्ति के संग में आकर 
जो दो प्रतिक्रियाएँ हो सकती हैं, उनमें एक प्रतिक्रिया है--देखना और निस्संग 
हो जाना, दूसरी प्रतिक्रिया है--देखना और उसके प्रति कामना, इच्छा, चाह 
उत्पन्न हो जाना, उसमें डूब जाना । निस्संग हो जाने से कर्म की श्ंखला आगे 
नहीं चलती, देख कर संग हो जाने से, कामना उत्पन्त हो जाने से कर्म की 
खंखला श्रागे चल देती है। इसी को गीता में कहा है---'संगात्‌ संजायते 
काम: । 
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संग होने पर--किसी सुन्दर मकान को देखने पर, किसी वी बहुमूल्य मोटर 
गाड़ी को देख कर, किसी सुन्दर स्त्री को देख कर, उसके प्रति कामना उत्पन्न 
न हो, मनुष्य निस्संग बना रहे--यह कैसे हो सकता है ! श्रगर गहराई से देखा 
जाय, तो अपने-आप में सुन्दर-असुन्दर, वहुमूल्य-मूल्यहीन कोई वस्तु नहीं होती, 
हमारी कामना का पुट ही उसे सुन्दर या असुन्दर वना देता है, हमारी कामना 
का पुट ही उसे बहुमूल्य या मूल्यहीन बना देता हैं। जिसका मन काला हो उसे 
सब काले दिखलाई देते हैं। जिस कलाकार की चित्र-कला को हम ऊटपटांग 
रेखाएँ कह कर टाल देते हैं उसी को दूसरा व्यक्ति चिन्च-कला का आदर्श घोषित 
करता है, जिस व्याख्याता के पीछे उसकी पार्टी के लोग पागल होकर फिरते हैं, 
उसके व्याख्यान को दूसरी पार्टी के लोग पागल का वकवास कहते है | सचाई 
यह है कि अपने-श्राप में न कोई वस्तु सुन्दर है, न असुन्दर है, न वहुमूल्यवान्‌ 
है, त निकस्मी है--हमारी कामना से ही वह सुन्दर हैं या असुन्दर है, वहु- 
मूल्यवान्‌ है, या निकम्मी है। हमारा उसके प्रति संग, हमारी उसके प्रति कामना 
'ही उसमें प्राण-प्रतिष्ठा करती है। हम उसमें प्राण-प्रतिप्ठा न करें, उसमें 
कामता--वासना--का जाग न डालें, तो कर्म की शंखला वहीं टूट जाती है। 
क्योंकि हम उसमें जात डाल देते हैं इसलिए यह शझांखला मनुष्य के विनाश के 
लिए आगे-आगे चलती चली जाती है। यह श्यंखला श्रागे कँसे चलती है ? 

(ख) काम्र तथा क्रोध (कामात्कोघधो$भिजायते)--जव हम संग हो जाने 
के बाद किसी वस्तु या व्यक्ति के प्रति कामना करते हैं, तव क्या कामना का 
पूर्ण हो जाना अवश्यंभावी है ? जँसे संग होने के वाद हमारे सामने दो रास्ते 
खुले थे--निस्संग हो जाना, या कामनाग्रस्त हो जाना, वैसे ही कामना के रास्ते 
पर चल पड़ने के वाद भी हमारे सामने दो रास्ते आ जाते हैं। पहला रास्ता 
तो यह है कि हमने कामना की, और कामना पूर्ण हो गई। ऐसे व्यक्ति विरले 
होते हैं जिनकी कामना पूर्ण हो जाती है, परन्तु अगर कामना पूर्ण हो गई, तब 
भी कर्म की श्ंखला टूट गई, आगे-आगे न बढ़ी । परन्तु कितने लोग हैं जिनकी 
कामना पूर्ण हो जाती है ? जिस कामना को हम करते हैं उसी को करने वाले 
हजारों नहीं, करोड़ों हैं । उनकी कामनाएँ हमारे रास्ते में रूकावट वनकर खड़ी 
हो जाती हैं। कामना के रास्ते पर चल पड़ने का यह दूसरा पक्ष है। कामना 
जगी और उसके सामने रुकावट आकर खड़ी हो गईं। अधिकांश व्यक्तियों के 
जीवन की यही कहानी है । जब कामना के सामने रुकावट आ जाती है, तब 
क्रोध आ जाना स्वाभाविक है--'कामात्‌ क्रोबोई्मिजायते'--कामना के वाद 
रुकावट आती है और रुकावट से क्रोध जग जाता है। जहाँ भी रुकावट आती 
है वहाँ कोौध होता ही है । नदी का सरस प्रवाह झान्त गति से बहता चला जा 
रहा है, रास्ते में चट्टान आ गईं, एकदम सरसता टट जाती है, पानी चट्टान से 
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टकराता है, भाग उठगे लगती है, जल का आजोश सुनाई देने लगता है। कोष 
में भी तो मनुष्य अनाप-रनाप बकने लगता है, मुंह से काग भी निकलते लगती 
है । जैसे व्यक्ति के जीवन में कामना पूरी ने होने से बह कुद् हों जाता है, वेग 
रामाज भी प्रपने आद्शों को शियान्वित होता हुआ ने देख कर रोप से भर जाता 
है, ऋआंतियाँ हो जाती हैं, शाहर्थाहों के तस्ते पलट जातें हैं। क्रीध के बाद कर्म- 
शूखला की तीसरी वा़ी आती है जिसे गीता ने 'रंमोह' कहा है--कोषात्‌ 
भवति संभोह:ः' । 

(ग) क्रोध तथा संमोह (क्रोधात्‌ भवत्ति संमोहः)--क्रोव जब वढ़-चढ़े 
जाता है, तब 'संमोह' पैदा हो जाता है । 'मोह' का अर्थ है--किंसी वस्तु पर 
जम जाना, श्रट्क जाता, उतते पकड़ कर बैठ जाना । “मोह' जब उम्र हो जाता 
है तव उसी को 'संमोह' कहते हैं। क्रोध का अर्थ है कि जिस बात को हम 
चाहते हैं वह नहीं हो रही, इसलिये हमें ग्रुस्सा श्रा जाता है। गुस्से में हम 
आगा-पीछा सूल जाते हैं, श्लौर अपनी वात को और जोर से पकड़ बेग्ते हैं । 
ठीक हो, ग़लत हो--हम झड़ जाते हैं । यह श्रड़ जाना, अपनी वात को पकड़े 
बैठना, कुछ भी हो जाय उसे न छोड़ना ही 'संमोह' है । 'संमोह कोध के बाद 
आ्राता है। हम किसी समाज के मंत्री, प्रधान बनना चाहते हैं। हमारी इस' 
कामना में अनेक रुकावटें थ्राती हैं। इन रुकावटों को सामने खड़ा देख कर हमें 
क्रोष श्राता है। कोध का परिणाम यह होता है कि हमारा अपनी वात पर 
आग्रह दृढ़ हो जाता है। अब हम कहते हैं-- कुछ भी हो जाय, ठीके हो, ग्रलत 
हो, मैं मन्त्री वत कर ही रहूँगा, प्रधाव वन कर ही रहुँगा । रुकावद मोह को 
पैदा करती है। कर्म की शृंखला के वन्धन में जकड़े जाने की यह तीसरी कड़ी 
है | अ्रव तक हम कर्म के जिस मार्ग पर चल रहे थे, उसमें हर घड़ी हमारे 
सामने दो रास्ते खुले थे । संग का मार्ग, निस्संग का मार्ग; क्रोध का मार्ग, 
अक्रोध का मार्ग; हर समय हम कर्म के वत्धन को काट सकते थे; परन्तु जहाँ 
हम 'संमोह' के क्षेत्र में पहुँचे, फिर कर्म का वच्धत काटले का हथियार हाथ से 
गिर जाता है। क्यों गिर जाता है ? क्योंकि इससे पहले हम सोच-समभ से 
काम ले सकते थे ; संग के समय, कामता के समय, क्रोध के समय तक हम 
आ्रागा-पीछा सोच कर आगे कदम रख सकते थे--श्रक्रोधात्‌ जयेत्‌ कोर्ष' के 
रास्ते पर चल सकते थे, परन्तु जहाँ हमने 'संमोह' में प्रवेश किया वहीं सोच- 
समभ का हथियार हमारे हाथ से गिर गया । 'संमोह' के समय मनुष्य की जो 
मानसिक-अवस्था होती है उसे गीता ने स्मृति-विश्रम' कहा है --'धंमोहात्‌ 
स्मृति विश्वमः । 'संमोह' कर्म-वन्धन की शृंखला में चौथी कड़ी है । 

(घ) संमोह तथा स्मृति-विश्रम (संमोहात्‌ स्मृति विश्रमः) -गीता का 
कथन है कि 'संमोह से 'स्मृति-विश्रम' हो जाता है। स्मृति! का काम क्‍या है 
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जो वस्तु जैसी है उसे मस्तिष्क में वैसा अंकित कर देना 'स्मृति” का काम हैं । 
अगर यथार्थ में कुछ और है, भर स्मृति में कुछ और है, तो वह यथाये 
न होकर “अ्रम' है । 'भ्रम' कहते ही उसे हैं जो यथार्थ न हो। 'मोह' का क्‍या 
काम है ? 'मोह' में हम वस्तु के यथार्थ रूप को नहीं देखते, अपने भीतर उसका 
जो कल्पित रूप है उसे देखते हैं । एक स्त्री ने शिष्टाचार में किसी से दो वात 
कर दीं । स्त्री के मन में कुछ नहीं, परन्तु जिससे वात को वह व्यक्ति उन दो- 
चार शब्दों को सुनकर उसके मोह में फंस कर पागल हो गया । स्मृति 
यथार्थ को अंकित करती है, मोह अ्ययार्थ को अंकित कर लेता है । स्मृति तथा 
भोह का रास्ता उल्टा है । स्मृति एक तरफ़ ले जाती है, मोह उससे दूसरी तरफ़ 
ले जाता है--इसी को गीता ने स्मृति-विश्वम कहा है । 'स्मृति' का काम वाह्म- 
बस्तु में जो ययार्यता है उसे देख कर स्मृति-पटल पर अंकित करना है, 'मोह' 
का काम देखने वाले के मानसिक-क्षितिज में जो चल-चित्र वन रहे हैं उन्हें 
वाह्मवस्तु में प्रक्षिप्त करना है जिसे गीता ने मनोवैज्ञानिक विश्लेषण करते हुए 
यथार्थ के स्थान में अयथार्थ, अ्रथवा अम को देखने के कारण 'स्मृति-विश्वम' 
कहा है। कर्म-वन्धन की शूंखला में 'स्मृति-विश्नम' पाँचवीं कड़ी है। इसके 
बाद वबुद्धिताश की स्थिति आ जाती है। 

(ड) स्पृति-विश्वप्त तथा बुद्धिनाश (स्मृतिश्न शात्‌ बुद्धिताशः)--कर्म -वन्धन 
की श्रृंखला की छटी तथा अन्तिम कड़ी बुद्धिनाश है । स्मृति के श्राधार पर ही 
तो बुद्धि का भवन खड़ा होता है । बच्चें को पहले रठाया जाता है, विता सोचे- 
समझे श्रक्षर याद कराये जाते हैं, पहाड़े रठाये जाते हैं, फिर इन्हीं के जोड़-तोड़ 
से वुद्धि का सारा काम चलता है। जैसे पहले इंटें इकट्ठी की जाती हैं, चूना- 
बजरी जमा किया जाता है, तव कहीं नक्शे के अनुसार मकान वनने लगता है, 
वैसे पहले स्मृति से वह माल जमा कर लिया जाता है जिसके जोड़-तोड़ से 
बुद्धि काम करने लगती है । परन्तु अगर स्मृति का ही नाश हो जाय, तो बुद्धि 
का भवन दौसे खड़ा हो सकता है ? संग में इच्छा का पुट देने से काम; काम 
में बाधा पड़ने से कोध; क्रोध के उम्र हो जाने पर जो वस्तु नहीं मिल रही 
उसके लिए आग्रह--मोह; मोह से स्मृति-विश्रम; स्मृति-विश्रम से वुद्धिताश--- 
और बुद्धिताश के वाद “बुद्धिनाशात्‌ भ्रणश्यति'-वुद्धि ही न रही, तो मनुष्य 
का सर्वताश--यह है कम की श्ंखला का वन्धन ! 

मनुष्य किस प्रकार कर्म' की साँकल में वध कर मूलतः स्वतन्त्र होता हुआ 
परतन्त्र की तरह व्यवहार करता है---इसका यह शअत्यन्त ममंभेदी वर्णन है, 
परन्तु कर्म के विपय में हमें यह वात गाँठ वाँध लेनी चाहिये कि आत्मा एक 
स्वतन्न्र शक्ति हैं; इसलिये मनुष्य कर्म करने में स्व॒तन्त्र है, स्वृतन्त्र है इसलिये 
चाहे तो कर्म की गाँठ पड़ने ही न दे, परन्तु अगर कर्म करने की अपनी 
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स्वाभाविक-स्वतन्धता का उसने उपयोग नहीं किया, तब जगत्‌ के सर्वव्यापी- 
सिद्धान्त कारण-कार्य के नियम के अ्रनुसार उसे कर्म का फल भोगना ही पड़ेगा, 
उससे मिन्नत-खुसागद करने से भी छुटकारे की कोई सम्भावना नहीं । कर्मों के 
सम्बन्ध में सर्वोत्तम सिद्धान्त यह है --मनुप्य कर्म करने में स्वतन्त्र है, फल भोगने 
में परतन्त्र है । उपहासास्पद बात यह हे कि लोग अपने को कर्म करने में परतन्त्र 
होने की तरह व्यवहार करते हैं, परन्तु फल भोगने में स्वतन्त्र होना चाहते हैं। 
इसी ग़लत आधार पर संसार के श्रनेक मत मतान्तरों की दीवारें खड़ी हैं, श्रौर 
यही कारण है कि इस विश्व में मिथ्याचार दिनोंदिन बढ़ता जा रहा है । 


0. संसार में विषमता का कारण क्या कर्म है ? 

कर्म' के सिद्धान्त के सम्बन्ध में दो बड़े विकट प्रइन किये जाते हैं। पहला 
प्रश्न अ्रध्यात्मवादियों की तरफ़ से मौतिकवादियों के प्रति और दूसरा प्रइन 
भौतिकवादियों की तरफ़ से अरध्यात्मवादियों के प्रति है जिसका उत्तर अपने 
सिद्धान्त की रक्षा के लिये प्रत्येक को देना आवश्यक है। अ्रगर वे, अपने प्रति 
किये गये प्रइत का सन्‍्तोषजनक उत्तर नहीं दे सकते, तो उन्हें अपने सिद्धान्त की 
युक्तियुक्तता पर विचार करना होगा । वे प्रश्न निम्न हैं : 

(क) श्रध्यात्मवादी-अ्इन--संसार में कोई प्राणी स्वस्थ उत्पन्न होता है, 
कोई जन्म का रोगी। किसी को आँखें हैं, कोई अन्चा ही जन्मता है; किसी को 
कोई कष्ट नहीं, कोई कष्ट में ही जीवन प्रारम्भ करता है। क्योंकि भौतिकवादी 
इसी जीवन को आदि तथा अच्त मानता है, इसलिये उसे इस बात का उत्तर 
देता चाहिए कि जन्म के प्रारम्भ में ही यह विपमता क्‍यों है ? जो बच्चा अ्रभी 
जन्म। उसका क्‍या दोप था कि वह अन्धा जन्मा । इस उलभन में से मिकलने 
का भौतिकवादी के पास क्या रास्ता है ? यदि कहा जाय कि सन्तान माता- 
पिता के रज-वीर्य के द्वारा उनके तथा आनुवंशिकता' (पा८्वाए) द्वारा प्राप्त 
स्वस्थ अथवा अ्रस्वस्थ जनन-द्रव्यों (5०079]4७77) को लेकर पैदा होती है, 
उसके बाद जैसे पर्यावरण (आाशा०॥०7४) में रहती है उसी के अनुसार 
वनती-विगड़ती है, तो प्रश्न वहीं-का-वहीं रहता है । सनन्‍्तान ने क्या किया था 
जो उसे रोगी माता-पिता के यहाँ जन्म मिला, माता-पिता अपने किये का दण्ड 
भुगतें, एक निर्दोप बच्चा क्‍यों दण्ड भुगतने के लिये उनके घर पैदा होता है ? 
इसका उत्तर अव्यात्मवादी तो पिछले जन्म तथा अगले जन्म की बात करके दे 
देता है, भोतिकवादी तो यही कह सकता है कि इसमें न पिछला सिलसिला है, 
न अगला सिलसिला है, यहीं की कहानी यहीं समाप्त हो जाती है । परन्तु क्या 
ऐसा हो सकता है ? ' क्या भौतिकवादी-विज्ञान कारण-कार्य के नियम को छोड़ 
सकता है ? जो विज्ञान अभाव से भाव का होना और भाव से अ्रभाव का हो 
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जाना नहीं मानता, वह इस जन्म में चेतना” के एकाएक, अकारण कप्टों का 
बोक सिर पर लाद कर उत्पस्त होने तथा इस जन्म में किये अच्छे-बुरे कर्मों को 
यूँ ही पटक कर अन्तर्घान हो जाने की वेतुकी वात को कैसे मान सकता है ? 
विज्ञान जिसका आधार ही कारण-कार्य का नियम है, अपने को विज्ञान कहता 
हुआ कर्म के उस सिद्धान्त से कैसे इन्कार कर सकता है, जो श्रगर कुछ है तो 
'कारण-कार्य” का ही रूपान्तर है । यह कैसे हो सकता है कि 'चेतना'-ज॑ंसी एक 
महान, अद्वितीय, विलक्षण सत्ता कुछ कष्टों को जन्म से ही अपने सिर पर 
लाद कर प्रकट हो जाय और कुछ देर अपनी भलक दिखा कर एकाएक आँखों 
से ओमकल हो जाय, शर जो उत्पात उसने इस जीवन में मचाये हैं उनका न 
यहाँ फल भोगे, न आने भोगे । यहीं होता, यहीं समाप्त हो जाना अ्रसम्भव है, 
तभी सम्भव है अगर कारण-कार्य का नियम दिल बहलाने की वात हो । 

(ख) भौतिकवादी-प्रइन--जो अध्यात्मवादी कहते है कि संसार में मनुप्य- 
मनुष्य के बीच विपमताओं का कारण पिछले जन्म के कर्म हैं उनसे भौतिकवादी 
का प्रइन है कि क्‍या अ्मीर-ग़रीब के वीच जो विपमता पायी जाती है वह पिछले 

जन्म के कर्मो के कारण है ? अ्रगर यह पिछले जन्मों के कारण है तब तो यह 
आश्िक-विपमता अनिवार्य है, कर्म का फल है, आज अ्रमीरी-ग़रीवी को दूर करने 
के 'समाजवाद' (80००॥७॥४) तथा 'साम्यवाद' ((०छगापां»9) के जो प्रयत्न 
हो रहे हैं, वे सब बेकार हैं । भ्रगर समाज की श्राथिक-विपमता शनिवार है, 
कर्मों का लेखा है, तब तो कर्मो का विचार पूंजीवाद विचार ((०्यछांथथांशांट 
068) हुआ । हम देखते हैं कि आ्थिक-विपमता दूर हो जाती है, दूर हो रही 
है, फिर कर्मो का सिद्धान्त कहाँ ठहरता है ? कर्मों के सिद्धान्त से तो आशथिक- 
विपमता एक युक्तियुक्त स्थिति है। 


44., विषम्नता का अध्यात्मवादी समाधान 


अध्यात्मवादी के पास इस प्रशइत का उत्तर है । जब हम कहते हैं कि श्रमीर 
अमीर है अपने कर्मों के कारण, ग़रीब ग़रीव है अपने कर्मो के कारण--तब हम 
एक सचाई का प्रतिपादन कर रहे होते हैं। यह ठीक है कि धन की अमीरी- 
ग़रीवी समाज की व्यवस्था की बनाई हुई है। ऐसा समाज था जिसमें समाज 
की पूजीवादी रचना थी, वच्चा पैदा ही मुँह में सोने का चम्मच लेकर होता 
था, आज हम ऐसे समाज का निर्माण कर रहे हैं जिसमें न कोई श्रमीर रहेगा, न 
ग़रीव रहेगा । परन्तु अमीरी-ग़रीवी आर्थिक ही नहीं होती । श्रमीरी-ग़रीबी का 
माप-दण्ड 'धन्ा समभा जाता है, परन्तु असली अमीरी-ग़रीबी “धन” की नहीं, 
“गुण” की है। घन से अमीर होता हुआ भी व्यक्ति गुण से ग़रीबव हो सकता है; 
घन से ग़रीब होता हुआ भी व्यक्ति गुण से अमीर हो सकता है। अध्यात्मवादी 
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फा कथन है कि गुण, स्वभाव, संस्कार जन्म से आते है, थे पिछले जन्म के कर्मों 
के परिणाम होते हैं। कुछ लोग बरिद्र होने के संस्कार लेकर पैदा होते हें, कुछ 
लोग सगूद्ध होने के रांस्वगर लेकर पैदा होते हैं। जो समुद्ध होने के संस्कार 
लेकर पैदा हुआ है--ओऔर यह संस्वार पिछले जन्म का हो यूक्ष्म-शरीर में निहित 
संस्कार हो राकता है--उसे सामाजिक-कुव्यवस्था के कारण भीख भी क्यों न 
मांगनी पड़े, बह सम्राट्‌ की तरह वरतेगा, जो दरिद्र होने के संस्कार लेकर 
पैदा हुआ है, वह राजा के घर में ही यों न जन्म ले, वह भिखमंगों की तरह 
वरतेगा। यह ठीक है कि अमीरी-ग़रीबी सामाजिक-व्यवस्था का परिणाम है, 
यह मिट रही है, इसमें कर्म के सिद्धान्त' को घसीट लाना वेकार है, उसे घसीटने 
से मनुष्यकृत श्राथिक-विपमता को बल मिलता है, रन्तु इस बात से इन्कार 
नहीं किया जा सकता कि आधिक-विपमता के मिट जाने पर भी जन्म-जात 
विपमता तो बनी ही रहेगी--कोई प्रतिभाशाली जम्मेगा, कोई निपट मूर्ख 
जन्मेगा । ये विपमताएँ स्वभाव की हैं, पिछले जन्म के संचित संस्कारों की हैं-- 
ये विपमताएँ ऐसी हैँ जिनका समाज की व्यवस्था से सम्बन्ध नहीं होता, जो 
श्रात्मा के साथ जन्म से ही श्राती है, जन्म से आने के कारण इनका बीज पिछले 
जन्म के कर्म में निहित होता है । 


42. सुकर्मी बु:खी और कुकर्मो सुस्री दयों दीखते हैं ? 

कर्मों पर विचार करते हुए भौतिकवादी का एक बड़ा जवर्दस्त प्रश्न रह 
जाता है जिसका भअध्यात्मवादी को उत्तर देवा होगा । प्ररन यह है कि अगर 
कर्मों का फल मिलता है, अच्छे कर्मो का अच्छा, बुरे कर्मों का बुरा, तो क्या 
कारण है कि सत्कर्मी लोग संसार में ढुःखी पाये जाते हैं, कुकर्मी लोग सुखी पाये 
जाते हैं ? होना तो यह चाहिए था कि सत्कर्मी, संदाचारी--अहिंसा, सत्य, 
अस्तेय, ब्रह्मचर्य, अपरिग्रह का पालन करने वाले सुखी दिखलाई देते ; भूठे, 
अनाचारी, दुराचारी लोग दुःखी दिखलाई देते | भ्रगर कर्म का सिद्धान्त सही 
सिद्धान्त है, तो यह उल्टी गंगा क्‍यों बह रही है ? इसका क्या उत्तर हैः! 

(क) सुकर्सो ढुःखी तथा कुकर्मी सूझ्ी हैं--यह घारणा ही ग्रलत है--सवसे' 
पहली वात तो यह है कि यह समभना कि सत्कर्मी दुःखी होते हैं, कुकर्मी सुखी 
होते हैं--यह धारणा ही ग़लत है। कभी-कभी जो बाहर से दीखता है बह 
भीतर से नहीं होता । अपने को दु:खी दीखनेवाला भीतर से सुखी तथा मस्त 
होता है, अपने को सुखी दीखनेवाला वह ही जानता है कि भीतर से वह क्‍या 
है ? इसके अतिरिक्त सब सुकर्मी दुःखी हों, सब कुकर्मी सुखी हों--ऐसा भी 
नहीं होता । यह कहना ठीक होगा कि कुछ सुकर्मी दु:खी दीखते हैं, कुछ कुकर्मी 
सुर्खी दीखते हँ--प्रशन का यही रूप ठोक होगा । साधारण तौर पर यह शंका 


बार 
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क्यों की जाती है कि सत्हर्मों दुःसो पाये जाते है, हुकर्मी संस पाये जाते हैं ? 


इसका एक कारण है । वह कौरण दया है ? बहु कारण एक उदाहरण से स्पप्द 
हो जाएगा | छोकफ तो सके प्राती है, परम्तु अगर फोर जलस में हाथी पर 
बैठा छींक रहा हो, तो सभी कहने लगते द-- देसों, बढ छीफ रहा है । छींकता 
कोन नहीं, परन्तु जो हाथी पर बडा हु उसकी छोंक की सब लोग चर्चा करने 
तगते हैं। इसी तरह झुछ सत्तार्मी, सदाचारों दुःसी होते हँ, कुछ छुतार्मी, 
दुराचारी सद्ची भी होते हँ- सब नहीं, ुछ--परत्तु वयोकि हमारी सुकम्म 
तया छुकर्म की संकल्मता के साथ उनका दृष्सी मसबा ससी होता मेल नहीं 
लाता, इतलिए मानों वे हाथी पर बेठे सब्रक्ों दीस रहे होते है, इसलिए उनके 
दु:ख-सुख्ध की ब्रतावस्यक तौर पर चर्चा होने लगती हे । उस चर्चा में कोई ऐसा 
तथ्य नहीं होता जिसके प्राधार पर एफ नियम कत्पित कार लिया जाय था एव 
परिणाम निकाल लिया जाय । 
(स्व) करों झा फल शर्न:-द्ानें: पकता है--भोतिकबादी मय हादना है हि 
अगर कर्मो' का नियम 'कारण-छार्य' का हो साध्यात्मऋ-जगत्‌ में चस रहा 
नियम है, तो यह तो होता चाहिए दि ग्च्छे कर्मों फा अच्छा फल हो, बुरे कमों 
> दशा फल हो। अच्छे-दुरे से हमारा प्प्निप्राय सामामिक बच्छे-जुदे से नहीं 
है। आज के सम्रानिक-नियर्मों की पृष्ठ-मूमि में ब्राज गक काम अच्छा है 
ता है, सामाजिक-नियमों में परिवर्तन हो जाने पर बही काम बरा हो सकता 
है। कित्ती समय बाल-दिवाह, सर्ती दो जाना सत्कमे था, आ्राज ये अ्सत्फर्म है । 
पामाजिक अच्छाई-बुराई को जो परिवर्तनशील है छोड़ भी दिया जाय, सो भी 
निरपेक्ष म्च्छाई-बुराई भो रह जाती | । इमानदारी, सचार्ई, दसरे को दस 
ने देता आदि निरपेक्ष-सत्कर्म हैँ; बेईमानी, ठगी, धोखा देना, पर 
निरपेक्ष-कुकर्म हैं। भोतिकवादी का प्रब्न यह्‌ आस 
सच्चे हैं, दूसरों को 20 जल हूँ, वे दुःख क्यों भोगते हूं, जो वेइमान डे 
हैं, दूसरों पर अत्याचार करते हूँ, वे सुख क्यों भोगते ई ? पा 
इस ब्रइन का उत्तर देत हुए कर्म-व्यवस्था के व्या्‌ 


व्याकार 
अपनी मनुस्मृति के चंतुथ ग्रब्याय के [74 व इलाक में लिखते सु 


शा पीड़ा झादि 
कि जो लोग इंम 


७ महाराज 
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जब उसका जड़-मूल से विनाश हो जाता हे (समूलस्तु विनद्यत्रि)। मतु महाराज 
ने अपने अनुभव की बात लिखी हे, दुनिया में जो-कुछ हो रहा हे उसे देखकर 
यह लिखा हे । (मनु महाराज का कहना है कि सुकर्मी का फूलना-फलना कुछ 
ही दिनों का होता हे, ऊपर से ऐसा दिखलाई देता हे, भीतर रे उसकी जड़ 
खोखली हो रही होती है। प्रत्थेह कुकर्मी अपने दामन के भीतर क्रॉक कर मनु 
महाराज के इस फ़तवे वी गवाही दे सकता हे । 
इसी अनुभव को मनुस्मुति के एक दूसरे श्लोक में बड़े मतोरंजक-रूप में 
कहा गया है । चनुर्थ अ्रव्याय के [72-73 वें इलोकों में लिखा है-- 
नाधरंइचरितो लोके सद्य: फलति गोरियव 
शनेराकुन्तमानस्तु करतुर्मूलानि छन्तति । 
यदि नात्मनि पुत्रेपु न चेत्पुत्नेपु नप्तृपु 
न त्वेच तु कृतोध्यमम:कर्त्‌ भंवति निष्फल: । 
धर्म-अधर्म, सत्कर्म-असत्कर्म, श्रच्छाई-बुराई एक बीज के समान हैं । ज्यों 
ही इन बीजों को जीवन की भूमि में हम बोते हैं, त्यों ही प्रधमं, अ्रसत्कर्म, 
बुराई के बीज के साथ उसकी जड़ को काटने वाला एक कीड़ा उसके साथ-साथ 
ऊपर झ्ान लगता है। जेसे ज़मीन में गाड़ा हुआ बीज एकदम पौधा नहीं बन 
जाता, वह अंकुरित होता है, जमीन को काट कर उभरता है, तवा बनता 
वैसे ही उस वीज के भीतर पड़ा हुआ उसकी जड़ को काटने वाला अधर्म 
असत्कर्म, बुराई का कीड़ा एकदम नहीं, परन्तु शनेः:-शनेः---धीरे-धीरे--जड़ 
का काटता जाता है, और अन्त में वह समय भी आरा जाता है जब दुष्कर्मों के 
जीवत-बृक्ष की सब जड़ें कट जाती हैं, और वह धड़ाम से भूमिसात्‌ हो जाता है । 
यदि देखने को लगता भी है कि उसे कुकर्म का फल नहीं मिला, तो यह भ्रम है 
क्योंकि कुकर्म की पुत्रों तक मार जाती है, पुत्र भी उस मार से बचे दीखते हों, 
तो पोच-प्रपोत्न उस का फल भोगते दीखते हैं । कुकर्म करने के वाद यह समझ 
बैठना कि इसका फल नहीं होगा--नासमकी है | मनु तो कर्म-फल के सम्बन्ध 
में इतने रढ़-निश्चयी थे कि उन्होंने कुकर्मी के पुत्र-पौत्रों तक को नहीं छोड़ा । 
समभ लेने की वात है कि जैसे कोई कुकर्म तत्काल नहीं किया जाता, 
बहुत समय पहले से उसकी नींव पड़ चुकी होती है, उसका प्लैनिंग हो चुका 
होता है, वैसे उसकी जड़ को काटने का काम भी तत्काल नहीं होता, बहुत 
समय पहल से--कुकर्म के वीज पड़ने के समय से ही--कुकर्मी की जड़ काटने 
का प्लैनिंग भी शुरू हो जाता है। यह हम पहले भी दर्शा आये हैं कि धर्म का 
तत्काल-फल तो उसका संस्कार पड़ जाना है--यह संस्कार कर्म का तत्काल-फल 
है, परन्तु संस्कार-पर-संस्कार पड़ते-पड़ते वह समय भी आ जाता है जब इन सब 
कुसस्कारों के परिणामस्वरूप कुकर्म का प्रत्यक्ष-फल भी सामने आ जाता है । 
करम्मो के फल के सम्बन्ध में बेदिक-विचारधारा की यही मीमांसा है । 





कर्मण्पेवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन (गीता, 2 अध्याय, 47) 


भन्ष ऋम-कर्म! क्या है ? "कर्म के सिद्धान्त के वाद प्रइन उठ खड़ा होता है 
कि अगर कर्म करना मनुष्य का स्वभाव।है, तो क्या कोई ऐसा 
उपाय है जिससे हम कर्म भी करें और कर्म के वन्धन में भी न पड़ें ? इस सम्बन्ध 
में वैदिक-समावान यह हैं कि जब कामना-रहित कर्म किया जाता है, तब कर्म 
करने पर भी उसका वन्धन नहीं पड़ता । इसी भाव को गीता में 'निष्काम-कर्म! 
का नाम दिया है। यजूवेंद के 'तेनत्यक्तेन भृंजीथा:' का भी यही भाव है कि 
हम संसार में रहें, परन्तु निरलिप्त होकर, निस्‍्संग होकर, निप्काम होकर। 
गीता में सकाम का विवेचन करते हुए कहा हैं कि सकाम-भाव के परिणाम का 
मनोवैज्ञानिक-क्रम है--विपयों का ध्यान, संग, काम, कोध, मोह, स्मृति-विश्रम 
तथा बुद्धि-ताश ; निष्काम का विवेचन करते हुए कहा है कि निष्काम-भाव के 
परिणाम का मनोवैज्ञानिक-क्रम है--राग-द्वेप से विमुक्त होना, इन्द्रियों से विपयों 
का उपभोग करते हुए इन्द्रियों का स्वतन्त्र-विचरण करने के स्थान में आत्मा के 
वश में रहना, इस प्रकार प्रसाद-ग्रुण प्राप्त करके बुद्धि का स्थिर हो जाना | 
यह्‌ सम्पूर्ण वर्णन इतना मनोवैज्ञानिक है जैसा मनोविज्ञान की अन्य किसी 
इस्तक में नहीं मिलता। इस मनोवैज्ञानिक-श्युंखला का विस्तुत विवेचन इस 
अध्याय में किया गया है । 


'निष्कर्मप्यता' तथा “निष्कामता' में भेद है। “निप्कर्मण्य' व्यक्ति काम ही 


नहीं करना चाहता, "मिप्काम-ब्यक्ति सम्पूर्ण शक्ति से काम में जुटा रहता 


लि 
श् 
है । 


परन्तु फल में आमक्त नहीं होता । गीता ने इस विनार को रहस्यमय कहा हूँ 
हे भी रहस्यमय सयोकि सह कंसे हो सकता है कि हम काम भी करें और फल 
की आश्या भी न करें । निष्कामन्योग का कहना यह है कि कर्म करना तुम्हारे 
अधीन है, फल तुम्हारे श्रथीन नहीं हे, जो वात तुम्हारे हाथ की नहीं है उसकी 
आ्राशा कर बैठने का वया मतलब ? जब हम कर्म के फल की बात करते हैं, तब 
यह सोचना होगा कि कर्म-फल में कौन-कौन से कारण सम्मिलित होकर फल 
को उत्पन्न करते हैं। जब हम कर्म करते है तब उसमें हमारा ही नहीं, दूसरों 
का कर्म भी शामिल हो जाता है, हमारे कर्म एक तरफ़ खींचते हैं, हमारे शत्रु 
के कर्म दूसरी तरफ़ जोर लगाते है। इन सबका 'योग-ऋण” (7]75-77775) 
होकर जो शेप रहेगा वही तो करमं-फल होगा । हम केवल अपने कर्म की ही बात 
करते है, उसके जो विरोधी तत्व है उन्हें हिसाव में से निकाल देते हैं । कर्मों 
का लेना-देना बराबर करके जो शेप रहे, वही कर्म-फल है । यह जमा-घटाना 
हमारे हाथ नहीं; फिर फल के लिये जिद क्‍यों ? 


इस पर प्रश्न उठता है कि क्या “निप्काम-कर्म' सम्भव भी है ? बिल्कुल 
सम्भव है । उदाहरणार्थ, डॉक्टर मरीज के वच्चे का इलाज करता है, जान लड़ा 
देता है, परन्तु बच्चा मर जाता है। क्या डॉक्टर रोने बैठ जाता है ? वकील 
मुवक्किल का मुकदमा बड़ी होशियारी से लड़ता है, परन्तु हार जाता है। क्या 
वकील रोने लगता है ? खिलाड़ी खेल में जूक जाता है, परन्तु हार जाता है । 
क्या वह हाय-हाय करता है ? हाँ, श्रगर डॉक्टर का अपना बच्चा मर जाय, तो 
वह परेशान हो जाता है। जो मनःस्थिति डॉक्टर मरीज़ के प्रति, वकील 
मुवक्किल के श्रति धारण करता है, उसी को अपने प्रति धारण कर ले तो यही 
“निष्कामता' है । 


अष्टम अध्याय 
निष्काम-कंस का सचछान्‍्त 
(प्र 7,4ए 07 एछाध्रारफारएड7फ% 3टाप0) 


पिछले श्रध्याय में हमने “कर्म के सिद्धान्त” की विवेचना की है । हमारे 
सामने प्रश्न यह था कि कर्म के 'वन्धन' को कैसे काटा जाय | वैदिक-विचार- 
धारा के अनुसार “कर्म' ही जीवन में सब उपद्रवों को जड़ है, यथ्पि 'कर्म' के 
वित्ता रहा भी नहीं जा सकता । इस समस्या पर गीता में गंभीर विवेचन किया 
गया है जिसका निष्कर्ष 'निष्काम-कर्म' का सिद्धान्त है। जैसे हम पहले लिख 
जुके हैं, 'कर्म' के सिद्धान्त पर पाश्चात्य-विचारकों ने सिद्धान्त-विशेष के रूप में 
विचार नहीं किया, भारतीय-विचारकों ने इस पर सिद्धान्त-विशेष के रूप में 
विध्वार किया है । कई विचारकों का तो यह्‌ कहना है कि जैसे च्यूटन ने भौतिक- 
जगत्‌ में गुरुत्वाकर्षण के सिद्धान्त की खोज की, श्रत्य वैज्ञानिकों ने दूसरे-दूसरे 
वेज्ञानिक-सिद्धान्तों को खोजा, वैसे ही भारतीय श्रध्यात्म-शास्त्रियों ने 'निप्काम- 
कर्म' के सिद्धान्त को खोज निकाला । निष्काम-कर्म का सिद्धान्त वैदिक-सिद्धान्त 
है जिसे गीता में पूरी तरह खोलकर कहा गया है। हम यहाँ गीता प्रतिपादित 
निष्कास-कर्म के सिद्धान्त का विवेचन करते हुए भारतीय-विचारकों ने इसका 
क्या-क्या स्पष्टीकरण दिया है उस पर भी प्रकाश डालने का प्रयत्त करेंगे । 


3, गीता-प्रतिषादित निष्कास-कर्म का सिद्धान्त 


(क) '“निष्कर्मण्यता! तथा “निष्कामता” में भेद--वैदिक-विचारधारा का 
जीवन के प्रति इष्टिकोण त्याग-पुर्वंक भोग का इष्टिकोण है। उपतनिषद तथा 
यजुबद में कहा है--'तेन त्यक्तेन भृंजोथा:---हम संसार को भोगें, परन्तु निलिप्त 
कह निस्संग कक निष्काम-भाव से । जीवन में सकाम-भाव से रहना और 

“भावना से रहता---इन दोनों में महान्‌ आर 
हे हुआ हूं। इस प्रकार के साहित्य में गीता का 
सबसे ऊँचा स्थान है । गीता ने सदियों से भारतीय-जनता के जीवन को प्रभावित 
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किया है । गीता का आधार उपनिषद्‌ दे -- सर्वोपनियवों गायो दोग्धा गोपाल 
नन्दन:/ । इन उपभियदों के गूढ़ रहरय को ने समझे कर किसी समय भारत में 
निष्फाम के स्थान पर निम्कर्मण्यता की लहर चल पड़ी थी--निष्कर्मण्यता, 
अर्थात्‌ काम ही न करना । बद्य ही सत्य है, श्रन्य सब-कुछ मिथ्या है--इस 
प्रकार की शिक्षा का प्रचार करके लोग कर्म-मात्र से मुंह फेरने लगे थे। उप- 
नियदों का ग्रभिप्राय, वेदान्त का तात्पय, अव्यात्ममाद का सार यही समभा 
जाता था कि संसार छोड़ दो, भगवा पहन लो, कोई काम मत करो। इस 
अवस्था से तत्कालीन विचारक-समुदाय सोच में पड़ गया था। इसलिये उपनिपदों 
के, वेदान्त के, अध्यात्मवाद के ही घुद्ध, सत्य रूप को--कम त्यागने के स्थान में 
कर्म करने परन्तु कर्म में निहित वासना को त्यागने के सिद्धान्त को--निष्कर्म - 
प्यता' के स्थान में 'निप्काम-भाव' के वैदिक-सिद्धान्त को--प्रकट करने के लिये 
गीता का निर्माण हुआ । गीता ने बंदिक-संस्कृति की लुप्त होती हुई विचार- 
धारा को फिर से सबके सामने लाकर रख दिया। उपनिपदों की, बेदान्त की, 
विशुद्ध-व दिक-संस्कृति के 'श्रध्यात्मवाद की विचारधारा यह थी कि ब्रह्म सत्य 
है--परन्तु इस संस।र से भी तो इन्कार नहीं किया जा सकता--हाँ, इस संसार 
के मुकाविले में श्रन्तिम-सत्ता, यथार्थ-सत्ता शरीर की नहीं, झ्रात्मा की हैं, प्रकृति 
की नहीं, परमात्मा की है। गीता ने कहा कि वयोंकि शरीर है इसलिए शरीर 
के लिए काम करो, परन्तु क्योंकि अन्तिम-सत्ता इसकी नहीं है, इसलिये इसमें 
लिप्त होने से बचे रहो ; क्योंकि संसार है इसलिये इसका भी उपभोग करो, 
परल्तु क्योंकि अ्न्तिम-सत्ता इसकी भी नहीं है, इसलिये इस संसार में भी लिप्त 
होने से वचे रहो। उपनियपदों का, वेदान्त का, अध्यात्मवाद का अभिप्राय 
“निष्कर्मंण्यत्ता' समझा जाता रहा है। असल में, इस समभ में भूल रही है । 
भारतीय अध्यात्मवाद का, बैदिक-संस्कृति का यह अश्निप्रायः कभी नहीं रहा । 
इसका अभिप्राय 'निष्कर्मण्य'-जीवन बनाने के स्थान में 'निष्काम'-जीवन बनाने 
से है। उपनिपदों के, वेदान्त के, अ्रध्यात्मवाद के समभने में जो भूल हो रही 
थी उसे श्रीकृष्ण ने गीता में दूर कर दिया । “'निष्काम-माव' का विचार वैदिक- 
संस्क्ृति की विचारधारा का एक मौलिक तथा वैज्ञानिक विचार है, और क्योंकि 
इस विचार को जितने स्पप्ठ तौर पर गीता में समक्काया गया है, उतना अन्यन 
कहीं नहीं, इसलिये हम गीता के ही शब्दों में, इस अ्रध्याय में “निष्काम-कर्म' 
पर विचार करेंगे । 

(ख) श्रीक्षष्ण का वेदिफ-संस्क्षलि-लम्बन्धी ग्रध्यात्मवाद--महाभारत के 
युद्ध के समय संगरे-सम्बन्धियों को भौतिक-ऐड्वर्य के लिये लड़ते देखकर, उन 
लोगों को जो वचपत में साथ-साथ खेले, साथ-साथ उठे-बैठे, भाई-भाई की 
तरह रह, उन्हें सम्पत्ति के लिये एक-दूसरे के खून का प्यासा देखकर अगर 
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कोई ज़रा भी सोचने लगे, तो किस के हुदय में वराग्य नद्ीीं उत्पन्न हो जाता, 
कौन संसार को मिथ्या नहीं समझने लगता । सदियों पहले अर्जुन ने इस इष्टि 
से सोचा, और जीवन से निराश होकर खड़ा हो गया, आज भी कोई उसी दृष्टि 
से देखे तो उसे जीवन में कोई तत्त्व नज़र न आये । निराश अर्जुन में गीता ने 
आ्राशा का संचार कर दिया, मदन से भागते हुए अर्जुन को गीता ने मैदान में 
फिर-से ला खड़ा किया, तो क्या श्रीकृष्ण ने यह सब-कझुछ अर्जुन को यह समझा 
कर किया कि संसार मौज मारने की जगह है, लड़ो और सगे-सम्बन्धियों को 
मार कर गुलछरें उड़ाओ ? नही, अर्जुन की अव्यात्मवादी-विचारधारा को 
काटने के लिये श्षीकृष्ण ने प्रकृतिवादी-विचारधारा का उपदेश नहीं दिया। 
जैसे अर्जन अध्यात्मवादी बातें करने लगा था, वैसे श्रीकृष्ण भी अ्रध्यात्मवादी 
वातें ही करने लगे, उन्होंने भी यही कहा कि यह शरीर मट्टी का चोला है, जैसे 
कपड़े के मैला होने पर उसे उतार फेंकते हैं वैसे शरीर के पुराना हो जाने पर 

बदल दिया जाता है, आत्मा ही नित्य है, शरीर अनित्य है । कोरी अध्यात्म- 
वादी-संस्क्ृति---'संसार असार है, यह-सव दो दिन का मेला है'--यह कह कर 
संसार से भाग खड़ी होती है, श्र्जुन भी ऐसा ही करने लगा था, परन्तु बैदिक- 
संस्कृति ने जिस अध्यात्मवाद को जन्म दिया था वह संसार को असार भी 
कहती थी, और संसार को छोड़ कर भागती भी नहीं थी, शरीर को आत्मा 
का बदलने वाला चोला भी कहती थी, और हाथ-पर-हाथ धर कर बैठती भी 
नहीं थी । वैदिक-संस्क्ृति की इसी विचारधारा को श्रीकृष्ण ने खोल कर अर्जन 
के सामने रखा और अध्यात्मवादी होते हुए भी उसे संसार से भागने के स्थान 
पर संसार में डटने का उपदेश दिया । 

(ग) श्रीकृष्ण का अध्यात्मवाद एक रहस्य की व्याज्या है--संसार को 
असार मानना और फिर भी इसमें डटना--यह एक नवीन विचारधारा है। 
प्रकतिवादी संसार को ही सव-कुछ मानते हैं, उतका संसार में डटना स्वाभाविक 
है । अध्यात्मवादी संसार को असार मानते हैं, उनका संसार से भाग खड़े होना 
भी स्वाभाविक है। परन्तु संसार को असार मानना और फिर भी इसमें डटे 
रहना---यह एक परस्पर-विरोधी-सी विचारधारा जान पड़ती है, तो भी इसमें 
कोई परस्पर विरोध नहीं, यह असली, यथार्थे तथा वैज्ञानिक विचारधारा है। 
यही बैंदिक-संस्कृति की विचारधारा है, इसी का श्रीकृष्ण ने गीता में उपदेश 
दिया है। श्रीकृष्ण भी समझते थे कि लोग इस विचार-सरणी से चकरायेंगे, 
इसलिये उन्होंने गीता में कहा हैं कि यही विचार सही विचार है, यह रहस्यमय 
विचार है, यह उसी को समभझ आता है जिसे गुरु अपना योग्य शिष्य समककर 
इस विचार की दीक्षा देता है । गीता को पढ़ने से यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
श्रीकृष्ण ने इस विचारधारा की अर्जुन को वैसे ही मन्त्र-दीक्षा दी थी जैरे 
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आचार्य अपने अस्तेबासी को देता है या कोई वैज्ञानिक अपने नवीन ग्राविप्कार 
की सूचना देता हे | श्रीकृष्ण कहने हे-- 
दइमं विवस्वते योग प्रोपतवानहुमव्ययम्‌ । 
विवस्वान्‌ मनवे प्राह मनुरिक्ष्याकर्वे5प्रवीत ॥ 
एवं. परम्पराप्राप्तप्तिम राजर्पयों बिदुः। 
से कालेनेह मह॒ता योगो नष्टः परंतप ॥ 
स एवाय॑ मया तेःद्य योगः प्रोकतः प्रातनः । 
भवतोसि मे सखा चेति रहस्प॑ चेतदत्तमम्‌ ॥ गीता, 4--,2,3 
जिस मन्त्र की, रहस्य की मैंने तुझे दीक्षा दी है, वह 'अव्यय' है--नप्ट 
नहीं हो सकता । इस मन्त्र की सबसे पहले विवस्वान्‌ ने मनु को दीक्षा दी थी, 
मनु ने इक्ष्वाकु को, और इस प्रकार गुरु-शिप्य-परम्परा से यह मन्त्र, यह रहस्य 
आजतक चला आरा रहा है | वेदिक-संस्क्ृति के इस रहस्य को बीच में लोग भूल 
गये थे, और इसी का यह परिणाम था कि जीवन के वास्तविक पथ से वे 
विचलित हो गये, भटक गए । क्रृष्ण महाराज श्रर्जून को कहते हैं कि क्योंकि तू 
मेरा भक्त है, सला है, इसलिए मैं ठुओे उस रहस्य में दीक्षित करता हूँ । गीता 
के इस स्थल से यह स्पष्ट है कि श्रीकृष्ण ने अर्जून को किसी बीज-मन्त्र की, 
किसी रहस्य की दीक्षा दी है, वह रहस्य वैदिक-संस्क्ृति का रहस्य है, वह 
विवस्वान्‌ से चला आ रहा है, परम्परा से उसी विचारधारा में गुरु अपने शिष्य 
को दीक्षित करते रहे हैं, श्रगर वह बीच में लुप्त हो गया तो कोई पर्चा नहीं, 
उसकी श्रीकृष्ण फिर से अर्जुत को दीक्षा दे रहे हैं । 
श्रीकृष्ण ने जिस रहस्य की श्रर्जुन को दीक्षा दी उसी का उल्लेख करते 
हुए उन्होंने कहा---'इम विवस्वते बोगम्‌'--- इस योग को विवस्वान्‌ के प्रति 
पहले प्रकट किया गया था। फिर लिखा है--“स एवायं मया तेउ्य योग: प्रोवतः 
पुरातन:---वही योग आज मैंने तुझे बताया है। श्रर्थात्‌, श्रीकृष्ण ने वैदिक- 
संस्क्ृति के जिस रहस्य का अर्जुन के सम्मुख उद्घाटन किया उसका नाम 'योग- 
मार्ग! था। कृष्ण महाराज ने यह स्पष्ट कर दिया है कि 'योग-मार्ग' के रहस्य 
का उद्घाटन उन्होंने अवश्य किया, परन्तु यह कोई विलकुल नई ही बात नहीं 
थी। यह तो वही वैदिक-संस्क्ृति का पुराना सन्देश था जो मानव-समाज को 
कभी विवस्वान्‌ के द्वारा, कभी इक्ष्वाकु के द्वारा, कभी मनु के हारा, और कभी 
वैदिक-लोगों के अन्य अनेक अग्नगण्य नेताओं के द्वारा समय-समय पर मिलता 
35502 दिये गए इसी रहस्यमय 'योग-मार्ग' की गीता में 
(घ) योग-मार्ग तथा सांख्य-मार्ग--'योग-मार्ग” क्या है---इसे समभने के 
लए गीता में 'योग-मार्ग' तथा उसके विरोधी 'सांख्य-मार्ग! इन दोनों का वर्णन 
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किया गया है । किसी बात को समभने के लिए उसके विरोधी को सम+क लेना 
उस वात के यथार्थ-बोध में सहायक होता है । सर्दे को समभने के लिये गर्म 
को समभना, लम्वेपन को समझने के लिए छोटेपन को समभना, ऊँचाई को 
सममभने के लिये नीचाई को समझता आवश्यक है। उस समय '“योग-मार्ग' का 
विरोधी मार्ग 'सांख्य-मार्ग' कहलाता था। योग-मार्य' का दूसरा नाम 'कर्म- 
योग” और 'सांख्य-मार्ग! का दूसरा ताम “कमं-संन्यास' था। गीता में इन दोनों 
मार्गों का उल्लेख करते हुए लिखा है-- 
लोके5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा पुरा प्रोफ्ता मयानघ । 
ज्ञानयोगेन : सांख्यानां कर्मयोगेन योगिनाम्‌ ॥ गीता, 3-3 
हे अर्जुन ! संसार में दो ही मार्ग हैं--'श्ञान-मार्गी तथा '"कर्म-मार्ग!। 
'ज्ञान-मार्ग' को 'सांख्य-मार्ग' कहते हैं, “कर्म-मार्ग' को 'योग-मार्ग' कहते हैं । यह 
नहीं कि श्रीकृष्ण के समय ही जीवनत्यापन के दो मार्ग थे। तब तो थे ही, 
परन्तु तब या अ्व, इन्हीं दो मार्गों से, इन्हीं दो इण्टिकोणों से मानव-समाज का 
निर्वाह होता है । उपनिषद्‌ में भी तो नचिकेता की कथा का उल्लेख करते हुए 
इन्हीं दो. मार्गों का निर्देश किया गया है। गीता का कंथन है कि इन दोनों 
मार्गों में से 'योग-मार्ग' ही उपादेय है, .'सांख्य-मार्गं नहीं । 'सांख्य-मार्गी' कर्म- 
संन्यास का उपदेश देते हैँ। उनको कहना है कि संसार निस्सार है, इसे सार 
समझ कर कर्म करना दुःख का कारण है, इसलिए इसे निस्सार समझ कर कर्म 
का परित्याग कर देता चाहिए, कुछ करना ही नहीं चाहिये, जब कुछ करेंगे ही 
नहीं तव दुःख कहाँ से होगा ? अर्जुन को भी तो लड़ने के लिए कहा जा रहा 
था, लड़ो और साम्राज्य को जीत कर-राजा वनो। श्रर्जुन ने कहा, यह संसार 
निस्सार है, जो श्राज हमारा भाई है वह कल हमारा शत्र्‌ बन कर खड़ा हो 
जाता है, मैं इस संसार को पाकर क्या करूँगा, इसे पाने के स्थान में इसे छोड़ने 
में ही मनुष्य का भला है। अर्जुन 'सांख्य-मार्ग! पर. चल पड़ा था। अर्जुन को 
'सांख्य-मार्ग' पर, 'कर्म-संन्यास' की राह पर कदम वढ़ाते देख कर श्रीकृष्ण ने 
'कहा, यह ग़लत रास्ता है, संसार की तरफ़ पीठ फेर देने से, कुछ भी कर्म न 
करने से दुनिया का कोई व्यवहार नहीं चल सकता--- 
- न हि कब्रचत्‌ क्षणसपि जातु तिष्ठत्यकर्मेऋत्‌ । 
कार्यते ह्यवशः कर्म सर्वेः प्रकृतिजेर्गुणे:॥ गीता, 3---5 
कर्म छोड़ कर कौन रह सकता है ? कर्म करना तो हमारी प्रकृति में 
निहित है। हम चाहें, न चाहें, संसार में हम भरा पड़े हैं, इससे इन्कार किया 
'नहीं जा सकता, कर्म किये बगैर रहा नहीं जा सकता | जगत्‌ सत्य हो, असंत्य 
हो, यथार्थ हो, मिथ्या हो--जव हम चारों तरफ़ संसार से घिरे हैं, तव कैसे 
हो सकता है कि इसे विलकुल मिथ्या समझ कर हम काम छोड़ कर बैठ जायें ? 
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परन्तु अगर काम करेंगे तो दुःय लगा रहेगा, इस दुःख से छुटकारा कैसे होगा ? 
यह रामस्या अ्र्जुत की ही नहीं, प्रत्येक व्यक्ति की है, प्रत्येक ऐसे व्यक्ति की जो 
जीवन के प्रश्त पर विचार करता हे । 

(8) कर्म नहीं, कर्म के फल की आशा छोड़ना निष्काम-र्म है -- श्रीकृष्ण 
ने इस समस्या का गीता में जो उत्तर दिया है बह बैंदिक-संस्कृति का मानों 
बीज-मन्त्र है | गीता पूछती है, कर्म क्यों न करें, संसार से साता क्यों तोड़ दें ? 
इसलिए न, क्योंकि मनुप्य संसार में लिप्त हो जाता है, कर्म मनुष्य को वाँव 
लेता है। गीता का कहना हे कि श्रगर यही बात हैं तब ऐसा उपाय क्यों न 
निकालें जिसमे 'कर्म' तो हो जाय, क्योंकि कर्म के बगर हम रह ही नहीं सकते, 
परन्तु कर्म से उत्पन्त होने वाला 'वन्धन' पैदा न हो, संसार भी बना रहे और 
संसार से होने वाला लेप भी न हो, सांप भी मर जाए श्लौर लाठी भी न टूटे । 
गीता ने वैदिक-संस्कृति के जिस रहस्पथमय सन्देश का वर्णन किया है, वह इस 
संस्क्ृति का वीज-मन्त्र है। वह वीज-मन्त्र यही है कि कर्म करते जाभ्ो, परल्तु 
उसके वन्धन को मत पड़ने दो, संसार में रहो, इसलिये रहो क्योंकि तुम इसे 
छोड़ना चाहो तव भी छोड़ नहीं सकते, परन्तु इसमें (रहते हुए इसके भोक्ता 
वनकर रहो, इसके भोग्य वनकर मत रहो, जीवन के चरखे पर शरीर-हूपी पुनी 
लेकर कर्म का सूत कातते जाओ, परन्तु उसमें गाँठ मत पड़ने दो--यह विचार- 
धारा है जिसका उपदेश श्रीकृष्ण ,ने भ्र्जुन को दिया है, इसी को गीता ते 
निष्काम-कर्म या दूसरे शब्दों में 'कर्म-योग' कहा है । 

परत्तु क्या यह सम्भव है कि हम संसार में रहें और उसमें लिप्त न हों, 
कर्म करें और कर्म का वन्धन न पड़ने दें ? वैदिक-संस्कृति के अ्रध्यात्मवाद का 
कहना है कि यह सम्भव ही नहीं है, यही जीवन का सही तथा विज्ञानसम्मत 
रास्ता है। कर्म करते हुए उसके बन्धन को न पड़ने देना, संसार में रहते हुए 
संसार से मुक्त रहना--इस मार्ग का उल्लेख करते हुए गीता का कथन है-- 

केमंपण्येवाधिकारस्ते सा फलेषु कदाचन । ह 
भा कर्मफलहेतुर्भ: मा ते संगोउल्त्वकर्मणि ॥ गीता, 2-47 

योगस्थः कुद कर्माणि संग त्वकत्था घ्ंजय । 
सिद्धयतिद्धयो: समरो भूत्वा समत्वं योग उच्चते॥। गीता, 2-48 

विहाय फासान्‌ यः सर्वान्‌ पुर्मांइयरति नित्पृह्टः 
निर्मेमों विरहकार: स शान्तिमधिगचछ्छति ॥ गीता, 2-7! 
कर्म करो, फल की इच्छा मत करो । कर्म के फल की कौन आशा नहीं 
करता ? हरेक करता है। वह आशा करना 'संग' कहाता है, सकामभाव' 
कहाता है, उस आशा का त्याग देना 'निस्संग-कर्म' है, “निष्काम-भाव' है| हैं 
अजुन ! तू कर्म कर, परन्तु निःसंग होकर, निप्काम होकर, निलिप्त होकर--८ 
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'योग-मार्ग है। 'निःसंग-फर्म' करते का परिणाम यह 20 
में बा मा ), सफलता हो, असफलता हो, मनुष्य में समता रहेगी, 
मे सिद्ध हा, अ्िद्धि हो, दःख नहीं होगा । 
गर समता रहेगी तो 2 रे हे उत्तर देता है-“संसार अ्रसार 
है, इसमें कर्म बया करवा, इसलिए इसके विपरीत, 'कर्म-मार्ग' या 'योग-मार्ग 
पा कक बा तो है, परन्तु इसकी सत्ता से भी तो इन्कार 
ता र है तो कर्म छोड़े भी छूट नहीं सकता । कर्म नहीं 
नहीं किया जा सवत्ता, 02 शा साथ लगा हुश्आा कर्म-फल का जो मोह है, “5 
छूट सकता परच्तु हाँ है पा हक मैंने किया श्रत: मुफ़े ऐसा फल मिल्ले, 
है, ममता है. कामना हल कम त्याग किया जा सकता है । 'सास्य- 
बैसा फल सिले--यह नो का उद्देश्य एक है, दोनों कर्म के बन्चन में नहीं: 
मान तथा किक प्रयोगी पथरू बाला. प्रवदन्ति न पंडिता “परन्तु 'सांख्य- 
पक अली गैड़ने के लिए कर्म को छोड़ बैठता है, और 'थोग-मार्ग 
भाग कम के वर्व॒त' सा विवस्वान्‌ के समय से हुआ था, जो इक्ष्वाक और 
“-वह मार्ग जिसका प्रार -समय पर लुप्त होता रहा परन्तु बेदिक-संदकति की 
मनु का मान था, जा 5 लुप्त हाता-हाता वार-वार प्रकट होता रहा 
विचारधारा के वेग के के उपदेश दिया---वह मार्ग जीवन के प्रति अरथक्रियत्मक 
जिसका श्रीकृष्ण ने कर ली सकाई कहता है कि कर्म मत्त छोड़ो, क्रम-फत्र की 
(९:420४॥०) अर अ्रतः उस भ्ाशा को त्याग दो। जीवन में कार्य करने 
आशा से दुःख होता : विचारबारा को निप्काम-कर्म, निस्‍संग-कर्म निर्मम-भाव, 
को इस इंप्टि का, मा 'भाव कहा गया हूं। यह हा सक्कता है क्रि जिस व्यक्ति 
निर्मोह-भाव, निरहं रा देते के लिए कहा जाय वह संग को टीडइिन क॑ बजाय 
को कर्म में से सह दंड परन्तु जब हमने यह भल्ती प्रकार जान लिया बलि कूर्म 
280 / कै ही नहीं सकता--और यही बात श्रीक्षप्ण ने अ्र्न को 
तो हम से छूट यत्त किया है -तव तो हमारे पास सिर्फ़ एक मात्र रद जाता है 
समकाने ४ हक को, फलाशा को, मोह को, कर्म-फत के साथ आसक्ति को छोड़ 
खआर वह की इस वात को नली-भाँति सम: सकते थे कि यदि समर का, थार्सक्ति 
00 आस लिए कहा जायगा, तो मनृप्य कम से ही उदामीक हो जायगा 
की टी ड़ कार्य ते करेगा, इसीलिए उन्होंने कहा... 

04 सदता: कर्मप्यविद्वांसो यया कु्वन्ति भारत। 
फुर्यादिद्वांस्तवासक्तदिचिकरीपुनो कसंग्रह ॥ गीता, 3-....25 
लोग कर्म-फल की ग्राज्ञा प्ले, अत्यन्त उत्साह से किसी क्राम को 

विद्वान्‌ लोग बिना कर्म-फल की आया 


| बार-बार 


जैसे 
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से काम में जुटे रहते हैं । 'तिस्संग-भाव' का यह परिणाम नहीं होता चाहिए 
कि कर्म करने में शिलिता थ्रा जाय - तब तो 'योग-मार्ग' श्रौर कुछ नहीं रहेगा, 
तसांस्य-मार्ग' ही हो जायगा । काम तो मनुप्य दुगुने उत्साह से करे, परन्तु काम 
करता हुआ ऐसे ही रहे मानो कुछ किया ही नहीं, किया और करके अलग ही 
गए, उस से चिपट कर न बैठ रहे--पही 'निप्कराम-कर्म' है । 

(च) निष्काम-फर्म श्रस॒स्भव नहीं, सम्भव हे--कर्म करते हुए उसके फल्र 
की श्राशा न करना कहने में सरल परन्तु करने में कठिन है। प्रत्येक व्यक्ति फल 
की झ्राशा से काम करता है| क्या कोई ऐसा उपाय है जिस से हम श्रपते भीतर 
फल की झ्राशा न करने की भावना को, श्रनासक्ति को जन्म दे सकें ? इसी 
का उत्तर देते हुए कृष्ण महाराज ने कहा कि जो लोग जीवन को यज्ञमय वनों 
लेते हैं, वे श्रपने-आप “निष्काम-कर्म' करने लगते हैं । गीता में लिखा है-- 

यज्ञार्थात्कमंगोडन्यत्न लोको5यं कर्मव्रन्धनः । 

तदर्थ कर्म कौन्तेय मुक्तसंगः समराचर ॥ गीता, 3--9 

यज्ञशिष्टाशिनः सन्त: मुच्यन्ते सर्वेक्तिल्विपे: 

भृंजते ते त्वघं पापा: ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ गीता, 3--2 

जीवन को यज्ञ समझ कर चलो । यज्ञ का अभिप्राय है--त्याग' । स्वार्थ 

की भावना को छोड़ देना ही यज्ञ है । यज्ञ करते हुए मनुष्य अपने को परमात्मा 
की महान्‌ शक्ति के सहारे छोड़ देता है। मैं कुछ नहीं, तू ही सब-कुछ है, मेरा 
कुछ नहीं, सब तेरा-ही-तेरा है--'इदन्नमम'--बही भावना यज्ञ की आधार- 
मूत भावना है, यही भावता यज्ञ में जगमगा उठती है । जो भावना यज्ञ में होती 
है वही भावना अगर जीवन के प्रत्येक कार्य में अनुप्राणित हो जाय, तब तो 
प्रत्येक कार्य यज्ञ हो गया, जीवन ही यज्ञमय हो गया । यज्ञमय निःस्वार्थ जीवन 
विताने वाले को गीता में 'प्रात्मरत--'आत्मतृप्त'---'आत्मसंतुष्ट' कहा गया 
है--वह अपने में रमा हुआ है, आत्म में भरा हुआ है, अपने झ्रात्मा में सन्तुष्ट 
है | स्वाथेंमय-जीवन बिताने वाले को 'इन्द्रियाराम' कहा गया है, वह इन्द्रियों 
के साथ आराम करता है, श्रात्मा से दूर भागता है। स्वार्थ की भावना को 
छोड़ कर निस्संग, निष्काम, निर्मोह कार्य करना वैदिक-संस्क्रति का रहस्यमय 
उपदेश है, उसका वीज-मंत्र है, और जीवन की गृढ़तम समस्या पर यही उसकी 
दाशनिक, वैज्ञानिक विचारधारा है । 

जीवन को यज्ञ समभना, अनासक्ति से संसार में रहना कोई अनहोनी वात 

नहीं है । प्रत्येक व्यक्ति अपने जीवन के किसी-न-किसी पहल में निष्काम, निस्संग, 
निर्मोह, तिःस्वार्थ की भ्रवस्था को अनुभव करता है। डॉक्टर मरीजों को दवाई 
देता है, कोई वच जाता है, कोई मर जाता है। जो मरीज मर जाते हैं उन के 
लिये डॉक्टर को किसी ने रोते नहीं देखा । डॉक्टरों के हाथों सैकड़ों रोज मरते 
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'हैँ परन्तु सभी डॉक्टर हँसते-खेलते देखे जाते हैं। उसी डॉक्टर के घर यदि 
उसका अपना बालक मर जाय, तो वह अपने को संभाल नहीं सकता, विलख- 
विलख कर रोने लगता है । जो वुद्धि वह दूसरों के लिये धारण कर सकता हैं 
वह अपने घर के लिये क्‍यों नहीं धारण कर सकता ? उसमें निप्काम-भाव का, 
अनासक्ति का बीज है, तभी तो वह अपने हाथ से वीमारों को मरते देख कर 
भी यह कह कर कि मुझ से जो-कुछ हो सकता था मैंने किया, बिना रोये-धोये 
अपने काम में जुट जाता है । इसी निष्काम-भावना को जीवन में व्यापक बनाने 
से जीवन यज्ञमय हो जाता है | एक देवी का पति मर गया, दूसरी देवियाँ आकर 
उसे समभाती हैं, सव आकर कह जाती हैं---जीवंत में हरेक को किसी-न-किसी 
दिन यह दिन देखना है, इसलिये चित्त को संभालो, अपने को विचलित मत 
होते दो--परस्तु उनके लिये जब वही दिन आता है, तव वे भी अपने को संभाल 
नहीं पातीं, विचलित हो उठती हैं। वे दूसरे से निस्संगता, निप्कामता, अ्रनासक्ति 
की आशा करती हैं, तो उनसे भी तो वही आशा की जा सकती है । एक व्यापारी 
का माल लुट गया, हम उसे जाकर समभाते हैं, लेकिन अपने माल के लुट जाने 
पर हमारी भी तो वही ददा हो जाती है । यह सब क्‍यों होता है ? यह इसलिए 
कि जब हम दु:खी नहीं होते तव तो हमने निप्कामता, निस्संग-भाव धारण किया 
होता है, जब दुःखी होते हैं तव सकामता, संग-भाव धारण किया होता है । 
दुनियाँ में रहते हुए दुनियाँ से अलग रहना, कर्म करते हुए भी मानो कर्म न करना, 
जाल में फंसते हुए भी जाल को काठते जाना, पानी में गोता लगा कर भी--- 
'पद्सपत्रमसिवास्भसा--पानी में न भीगना--यह कृष्ण का वताया हुआ जीवन 
का वैज्ञानिक गुर है, वैदिक-संस्क्ृति का मूल-मन्त्र है । इस प्रकार की भावना का 
'उदय जीवन में यज्ञ-वृत्ति धारण करने से होता है, स्वार्थ-वृत्ति से नहीं, परा्े- 
भाव से होता है, भोग-भाव से नहीं, त्याग-बुद्धि से होता है, भोग-बुद्धि से नहीं । 
यज्ञ में वार-बार जो “स्वाहा' शब्द का उच्चारण किया जाता है उसका भी यही 
अभिप्राय है | स्वाहा शब्द ओहाक्‌ त्याग्रे' धातु के निष्पन्त हुआ है । 'स्वाहा', 
अर्थात्‌ 'त्याग/---इदनन मम'-- यह मेरा नहीं, भगवान्‌ का है । जो अपने सव- 
कुछ किये को यज्ञ की भावना से 'स्वाहा' का उच्चारण कर भगवान्‌ के चरणों 
में मेंठ कर देता है, वह वेलाग़ हो जाता है, वेदाग़ हो जाता है, और उसके कर्म 
में से मनुष्य को दुःख पहुँचाने वाला संग का कांटा निकल जाता है। भगवान्‌ 
के चरणों में सब कर्मो को मेंट चढ़ाने का उपदेश देते हुए गीता में लिखा है-- 

तस्मादसक्त: सततं कार्य कर्म समाचर । 
अ्रसक्तों ह्याचरन्‌ कर्म परमाप्नोति रुप: ॥ गीता, 3---9 
सयि सर्वाणि कर्माणि संन्‍्यस्याध्यात्मचेतसा 
निराशीनिमंमो भूत्वा युद्धयस्व विगतज्वरु ॥ गीता, 3-30 
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हे अर्जुन ! ग्नासवत होकर, ओर यह सोचकर कि कर्म तुझे; करता है, फल 
भगवान्‌ के अपित करना है, जीवन-क्षेत्र में कदम बढ़ाये जा। याद रखे, सकाम- 
भावना एक ज्यर है, चुसार है । 'विगत-म्वर होकर काम कर। सकाम-भावता 
एक ज्वर है तभी तो अनुकूल फल ने मिलने पर मनुप्य विद्निप्त ही जाता है, 
अधीर हो जाता है । इस ज्यर से मुक्त होने का उपाय एक ही है, और वहें हे 
'निष्काम-भावना' से कर्म करना, निष्फर्मण्यता के स्थान में जीवन में निष्कामता 
को उत्पन्न करना । 

(छ) फल फी श्राज्ा क्यों न करें ?--इस प्रकरण में यह प्रश्न उठ खड़ा 
होना स्वाभाविक है कि जब हम कर्म करते हैँ तव फल की ग्राश्ा क्यों न करें ? 
क्या सिर्फ़ इसलिये कि अनुकूल फल नहीं होगा, तो हमें दुःख होगा ? सिर्फ़ उस 
दु:ख से बचने के लिये ? यह तो कायरता है। फल की आज्ञा न करने का 
सिर्फ़ व्यावहारिक गही, कोई दाशनिक, कोई वैज्ञानिक श्राधार भी होता 
चाहिये। यह दाशंनिक, यह वैज्ञानिक आधार क्या हैं? फल की झाशा ते 
करने का यह अ्रभिश्नाय नहीं है कि हमारे कर्म का फल ही नहीं मिलेगा। 
इसका आशय सिर्फ़ इतना है कि जो भी फल मिलेगा, यह जरूरी नहीं कि 
वह हमारी इच्छा के अचुकूल ही हो । फल हमारे अनुकूल भी हो सकता है, 
प्रतिकूल भी हो सकता है। फल की अ्नुकूलता-प्रतिकूलता पर ही मनुष्य 
सुखी-दुःखी होता है | परन्तु सोचने की वात तो यह है कि कर्म करना तो अपने 
हाथ में हैं, फल तो अपने हाथ में नहीं है । फल का अनुकूल या प्रतिकूल होना, 
एक नहीं, अनेक कारणों के योग-ऋण (7275-7705$) का परिणाम है। फिर, 
जो चीज़ अपने हाथ में नहीं है, उसके लिये हम क्यों सुखी हों, क्‍यों दु:खी हों, श्रौर 
क्यों उसके साथ हम अपना ऐसा नाता जोड़ें जिससे ऐसा प्रतीत होने लगे कि 
वह अपने हाथ की चीज़ है । किसी कर्म के फल उत्पन्त होने में एक कारण नहीं, 
सैकड़ों कारण हो सकते हैं। संसार कितना विशाल है, उसमें कितने कारण मिल 
कर किसी कार्य को उत्पन्त करने में सहायक होते होगे । कुछ कारणों का हमें 
ज्ञान है, कुछ का नहीं । इस विशाल-विश्व में हमीं तो नहीं, लाखों-करोड़ों प्राणी 
हैं। सभी को सम्मुख रख कर ही तो विश्व को विशाल-दृष्टि से काम हो रहा होगा, 
हमारी दृष्टि से ही तो विश्व का चक्र नहीं चल रहा । विश्व का संचालन करने 
वाली दृष्टि समन्वयात्मक दृष्टि है, उस में छोटे-से-छोटे से लेकर बड़े-से-वड़े तक 
सभी प्राणी समा जाते हैं। हो सकता है, किसी और के दृष्टिकोण से हमारी 
इच्छा, और हमारे दृष्टिकोण से किसी और की इच्छा कट जाती हो, परन्तु 
यह जोड़-तोड़ हमारे वस की चीज़ तो नहीं, यह तो उसी के वस की है जिस के 
बही-खाते में हम सव का हिसाव दर्ज है। ऐसी अवस्था में वैज्ञानिक-दष्टि से 
सम्भव मार्ग सिर्फ़ यह रह जाता है कि हम अपना कार्य करते चलें, और “इदन्त 
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“सम' कहकर 'फल' को विश्वात्मा के चरणों में रख दें, हम अपनी संकुचित-दृष्टि 
से न देखकर विश्वात्मा की विशाल-दृष्टि से देखें । इसी भाव को प्रकट करने 
के लिये श्री कृष्ण ने गीता में अर्जुन को विराट्‌-स्वरूप का दर्शन कराया है । 
(ज) विशाल-दृष्टि से देखने के लिये विराद-स्वरूप के दर्शन--विराट्‌- 
स्वरूप के दर्शन कराने का यह अभिप्राय नहीं है कि कृष्ण महाराज ने मुंह खोला 
और उनकी दाढ़ों में कहीं रथ फंस रहे थे, कहीं भीष्म-द्रोण अटक रहे थे । विश्व 
के संचालन में जिस विशाल-दृष्टि से काम हो रहा है, जिस प्रकार करोड़ों 
प्राणियों के कर्मों का समन्वय हो रहा है, उसी की तरफ़ संकेत करके श्र्जून को 
कहा गया--- 
पद्य में पार्थ रूपाणि शतशोइथय सहस्नरशः । 
नाताविधानि दिव्यानि नानावर्णाकृतीनि थे ॥ गीता, [---5 
संसार के संचालन में जिन सैंकड़ों, हज़ारों दृष्टिकोणों का, नाना तथा 
“विविध कारणों का समन्वय करना पड़ता है, उसे जानने के बाद कोई व्यक्ति 
अपने को केन्द्र मान कर वात न करेगा, इसलिये श्री कृष्ण महाराज ने अर्जुन 
'की आँखें खोलीं, और उसे “विराट्‌-स्वरूप” का दर्शन कराया । अर्जुन को मानो 
दीखने लगा कि कर्म-चक्र में पड़ कर भीष्म, द्रोण, सूतपुत्र, राजे-महाराजे सभी 
* 'लोग मानो विश्व के नियामक की दंण्ट्रा में पिसते चले जा रहे हैं। श्र्जुन की 
जो संकुचित-दृष्टि थी, जिस से वह किसी को भाई, किसी को भतीजा, किसी 
को चाचा और किसी को ताऊ समझे वैठा था, और जो-कुछ होते जा रहा था 
उसे देख कर आँसू वहा रहा था, वह विशाल-दृष्टि में परिणत हो गई और उसे 
' मानो दीखने लगा कि कर्मों के चक्र को चलाने-फिराने वाला विश्व का सृत्रात्मा 
इस चक्र को किधर चलाने जा रहा है । इसी भाव को गीता में यूँ कहा है-- 
कालो5ल्मि लोकक्षयक्ृत्‌. श्रवृद्धो 
लोकान्समाहर्तुमिह भ्रवृत्तः ।॥ 
ऋतिउपि त्वां न भविष्यन्ति सर्वे 
येड्वस्थिता: प्रत्यनीकेषु योद्धा: ॥ गीता, !---32 
उस समय जो पाप का प्रचण्ड वेग उठ खड़ा हुआ था उसका विश्व के 
:संचालक को नाश तो करना ही था। अर्जून कितना ही रोता, इस पाप का, 
' “अव्यवस्था का श्रन्‍्त समय आ गया था । श्रीकृष्ण ने अर्जुन का ज्ञान-नेत्र खोलकर 
“उसे कारण-कार्य के अ्खण्ड, निर्देय, निर्मम नियम का संचालन दिखा कर मनुष्य 
की संकुचित-दृष्टि के स्थान पर विश्व की विशाल-दृष्टि का दर्शन करा दिया। 
श्रीकृष्ण के मुख-मण्डल की तरफ़ देखकर--जिस प्रकार श्रीकृष्ण पापमग्न समाज 
के अ्रवश्यम्भावी विनाश का वर्णन कर रहे थे---अर्जून को वह विनाश मानों 
श्रीकृष्ण के मुँह में ही कलकता हुआ दीखने लगा। अर्जुन को समर पड़ गया 
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कि वह तो इस सम्पूर्ण-काण्ड में निमित्त-मात्र होगा, उराके बिना भी सव-कुछ 
होकर रहेगा। विश्व-नियागक-शक्ति के इस 'विराट्-झूप' के दर्शन करते ही श्र्जुत 
के सन्देह दूर हो गये और “निष्काम-सर्म' का सन्देश उसके भीतर इतना धर 
* कर गया कि बहू भीझता ओर कलीवता छोड़ कर, संसार की असारता देख कर 
उस से भागने के स्थान पर वीर-पुरुष की तरह युद्ध के लिये डट कर खड़ा हो 
गया । श्रव उसे ऐसा अनुभव होने लगा मानो कर्म में तस-मन से लगे होने पर 
भी वह कुछ नहीं कर रहा। गीता में इस मनोभाव को प्रकट करते हुए 
लिखा है-- 
यस्प सर्वे समारंभा: कामसंकल्पवर्जिता: । 
ज्ञानाग्निदगधकर्माणं तमाहुः पंडितं बुधाः ॥। 
त्यक्त्वा कर्मफलासंग नित्यतृप्तो निराश्रय:। 
कर्ंण्य भिश्रवृत्तो5पि नेव किचित्करो ति सः ॥ गीता, 4--9, 20 
जो कर्म करता है, परन्तु कामना से नहीं करता, जो ज्ञान की अग्नि से 
'कर्म' की अन्तनिहित 'कामना' को दग्ध कर देता है, जला देता है, जो कम के 
फल को भावना को, संग को, मोह को, आसक्ति को छोड़ देता है, उसका आत्मा 
सदा तृप्त रहता है, उसे किसी दूसरे का आश्रय, सहारा ढूँढने की आवश्यकता 
नहीं रहती । वह कर्म करता है, परन्तु दिन-रात सब-कुछ करते हुए भी-- . 
कर्मण्यभिप्रवृत्तोषषि'--मानो कुछ नहीं करता---'नंव किचित्‌ करोति सः | 


2. कर्म! का व्यक्ति से तथा वर्तसान से एवं 'फल' का समृष्टि से तथा 
भविष्य से सम्बन्ध है 
'दर्म' तथा 'कर्मफल-ये दो घटनाएँ हैं। कारण-कार्य के नियम के अनुसार 
यह युक्ति-संगत प्रतीत होता है कि भ्रगर हम “कर्म' करें, तो 'फल” की आाश्ञा 
भी करें। संसार का सव कारोबार इसी आधार पर चलता है। कर्म” करके 
“फल' की आशा करना ही वैज्ञानिक है। परन्तु सम्पुर्ण वैदिक-विचारधारा उल्टी 
दिशा में बहती है। वैदिक-विचार यह है कि “कर्म करो, और 'फल' की श्राशा 
में मत बैठो । गीता की तो टेक ही यह है | वहाँ कहा है-- 
कर्मण्येवाधिकारस्ते मरा फलेषु कदाचन 
मा कर्मफल हेतुभू: मा ते संग्रोस्त्वकर्मेणि ) गीता, 2य अध्याय, 47 
वैदिक-विचारधारा में जीवन का गुर ही यह है--कर्म करो, फल की तरफ़: 
से हुप रहो, कुछ मत वोलो । इस प्रकार उल्टी गंगा वहते देख कर हर-कोई 
शंका कर सकता है कि कारण-कार्य के भियम के विरुद्ध यह सीख क्‍यों ? 
गहराई से देखा जाय, तो कर्म के सम्बन्ध में विश्व के सामने 'निष्क/म-कर्म' 
के अलावा अब तक दूसरा कोई सिद्धान्त श्राया ही नहीं जिसे वैज्ञानिक कहा 
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जा सके | हम कारण-कार्य के नियम की दुह्ाई देकर कहते हैं कि हमने कम! 
किया तो 'फल' की आशा करनी ही चाहिये, परन्तु ज़रा और गहरे उतर कर 
देखें, तो हमारा आग्रह 'फल' की ग्राशा पर इतना नहीं होता जितना इस वात 
पर होता है कि जैसे फल की आशा हमें होती है, वैसा ही, श्रर्थात्‌ 'इच्छित-फल' 
हमें मिलना चाहिये, उसी की हम वाट जोहते हैं । 

'कमम' तथा 'कर्म-फल' के सम्बन्ध में दो बातें जान लेनी आवश्यक हैं : 

(क) कर्म का व्यक्ति से, फल का सम्रष्टि से सम्बन्ध है--पहली बात तो 
यह समझ लेने की है कि कर्म का “व्यक्ति! से सम्बन्ध है, फल का 'समष्टि' से 
सम्बन्ध है । में इकला जो कर्म करता हूँ उसके फल में सिर्फ़ मैं ही नहीं, अनेक 
व्यक्ति बीच में कारण वन कर आ पड़ते हैं। कर्म “व्यक्ति' करता है, फल में 
'समष्टि' आ खड़ी होती है; कर्म 'एक' करता है, फल में अनेक” अ्रपना दावा 
पेश करते हैं। हिटलर (889-945) ने जर्मनी को खड़ा कर दिया, सेना का 
ऐसा संगठन किया जैसा किसी अन्य देश में नहीं था, चारों दिल्लाओं से हमला 
बोल दिया। जर्मत लोगों को आशा बँधी कि विश्व भर पर उनका शासन छा 
जायगा । परन्तु वे भूल गये कि संसार में जर्मनी ही तो नहीं था, इंग्लैंड भी था, 
अमरीका भी था, रूस भी था, सव से बढ़ कर विश्व की संचालिका-शक्ति का 
अपना संकल्प भी था। कर्म हिटलर ने किया, फल निकलने में हिटलर का कर्म 
ही कारण नहीं बना, इंग्लैंड, श्रमरीका, रूस आदि का कर्म भी उसमें जुड़ गया, 
विश्व की संचालिका-शक्ति का भी उसमें योगदान हुआ, और इन सब के जोड़ 
के परिणामस्वरूप जो-कुछ सोचा भी नहीं गया था वह भी हो गया, भारत भी 
स्वृतन्त्र हो गया । संकुचित तथा स्वार्थमयी इष्टि से विचार करने के स्थान पर 
विस्तृत-दुष्टि से देखा जाया, तो निष्काम-कर्म का सिद्धान्त कारण-कार्य के नियम 
का खण्डन नहीं करता, परन्तु कर्म करते हुए अपने इच्छित-फल की आज्ञा करने 
के कारण इस सिद्धान्त में जो कचाई रह जाती है उसे दूर कर देता है। हम 
समभ रहे होते हैं कि इस कर्म में हम ही इकले कारण हैं, परन्तु हमारे अलावा 
बीच में अनेक अवान्तर-कारण आ पड़ते हैं जिन सब को जोड़ कर ही परिणाम 
निकलता है । 

(ख्र) कर्म का वर्तमाव से, फल का भविष्य से सम्बन्ध है---कर्म हम वर्तमान 
में करते हैं, फल भविष्य में होगा, कम-से-कम कर्म कर छुकने के बाद होगा । 
जो बात बाद में, भविष्य में होने वाली है, उसके लिये वर्तमान में आशा वाँध 
लेना कैसे युक्ति-संगत हो सकता है ? वाद में क्या-क्या तवीन-तत्त्व बीच में श्रा 
पड़ेंगे---यह कौन जानता है ? इस समय जब हम कोई कर्म कर रहे हैं, तव कुछ 
अवस्थाओं, कुछ परिस्थितियों से हम वँघे हुए हैं, अब के वाद नई अवस्थाएं, 
नई परिस्थितियाँ उत्पन्त होती जाती हैं, उनमें जुड़ती चली जाती हैं । फल्न जो 
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होगा वह कर्म करते हुए वर्तमान में जो परिस्थिति थी सिर्फ़ उसका ही परिणाम 
नहीं होगा, कर्म करते समय जो परिम्वितियों थीं तथा कर्म कर चुकने के वाद 
बाद उसमें जो मीन परिस्थितियां जुड़ती सली गई, उन सब्र का जोड़ होगा। 
ऐसी अवस्था में सिर्फ़ वर्तमान के आधार पर किये गए कर्म का हमारा इच्छित- 
फल कैसे मिल सकता है ? कर्म-फल में वर्तमान के साथ भविष्य भी तो जुड़ा 
हुआ है ! 


3. निष्काम तथा सकाम में भेद 


निप्काम तथा सकाम कर्म में जो मनोवेज्ञानिक भेद है उसे सम लेने से 
स्पष्ट हो जायगा कि वैदिक-विचारधारा श्रीर विशेषकर गीता में निप्काम-कर्म 
को इतना महत्त्व क्यों दिया गया है| इन दोनों में भेद निम्न हैं-- 

(क) निष्काम-कर्म आ्राकांक्षा-रहित है ; सकाम-कर्म श्राकांक्षा-सहित है-- 
निष्काम-कर्म में कोई आकांक्षा नहीं होती, इसलिये जो फल मिल जाय बहुत है, 
मन उद्धेलित नहीं होता, प्रसन्‍न रहता हैं। सकाम-कर्म में आाकांक्षाओ्ों का 
अम्वार लगा होता है, इसलिये जो भी फल मिलता है क्षुद्र प्रतीत होता है, भौर 
इसी लिये मन उद्देलित रहता है, खिन्‍न रहता है । गरीब आदमी थोड़ा होने पर 
भी मस्त क्‍यों रहता है, अ्रमीर आदमी वे-इन्तिहा होने पर भी परेशान क्यों 
रहता है ? एक मजदूर की क्या आकांक्षा है ? वह मेहनत करता है, रोटी- 
कपड़े के लिये, ' बच्चों की परवरिश के लिये पैसा मिल जाता है, इससे अधिक 
उसकी आकांक्षा नहीं, वह चादर तान कर सोता है। एक अ्रमीर की क्‍या 
आकांक्षा है ? उसके पास जरूरत से ज्यादा पैसा है, बड़ा भारी मकान है, मोटर 
है, बच्चे अमरीका में पढ़ रहे हैं, परन्तु दिन-रात यही उधेड़-बुन है कि 2 लाख 
की जगह 3 लाख क्यों नहीं, 3 लाख की जगह 4 लाख क्यों नहीं, इसी परेशानी 
में तिल-तिल घुलता है, व दिन कोचेन पड़ती है, न रात को । निष्काम-कर्मी की 
आकां ज्ञाएँ सीमित हैं, सफाम-कर्मी की झकाक्षाएँ अप्तीमित हैं, निष्कामन्कर्मी की 
कामनाएँ---जरूरतें--वेंधी-बेंघाई हैं, सकाम-कर्मी की कामनाएँ एक-के-वाद दूसरी 
बढ़ती चली जाती हैं, उसकी कामनाओ्रों का कहीं अन्त नहीं । असल में, जिसकी 
की कामनाओं का कहीं अन्त नहीं वही ग़रीब है, भले ही वह श्रनन्‍्त घन-राशि का 
मालिक हो; जिसकी कामनाएँ सीमा में वँधी हैं, वही अमीर है भले ही उसकी 
तिजोरी में दस पैसे भी न हों । निष्काम-कर्म दिल की अश्रमीरी है, सकाम-करम्म 
दिल की ग़रीवी है । 

आकांक्षा न होने का यह अर्य नहों है कि निष्काम-कर्मी की कोई इच्छा 
होती ही नहीं। इच्छा तो हर-किसी की होती है, परन्तु निष्काम-कर्मी 
आकारक्षाओं, इच्छाओं का दास नहीं होता, इच्छात्रों को एक-दूसरी के वाद 


निष्फाम-फर्म का सिद्धान्त 265 


बढ़ाता ही नहीं जाता । सकाम-कर्मी एक इच्छा करता है, वह पूरी नहीं होती 
कि दूसरी खड़ी कर लेता हे. भ्रीर इसी घुमरघेरी में उसका जीवन समाप्त हो 
जाता है। निष्फाम-कर्म तथा साकाम-कर्म में यह पहला मूल-गत मनोवैज्ञानिक 
भेद है। 

(स्र) निष्फाम-फर्म बाधा-रहित है। सक्ाम-कर्म बाधा-सहित है--जब 
हम किसी निश्चित-फल की आशा को मन में लेकर कर्म में प्रवृत्त होते हैं, तब 
मत में एक नवश्ञा बाँध लेते हैं ।॥ हम यह कर्म करेंगे, तो यह फल होगा-- इस 
वात को हम पहले से तय कर लेते हैं, नहीं होता तो माथा पीटने लगते हैं । 
हमने देहरादून से दिल्‍ली जाना है। दिल्‍ली जाने वाली गाड़ी पर चढ़ जाते हैं । 
हमारे विना जाने कुछ लुटेरे भी गाड़ी के उसी डिब्बे में सवार हो जाते हैं। एक 
यात्री पिछले डिब्बे में श्रपनी वन्‍्ट्क लिये बैठा है। डोईवाला स्टेशन से पहले 
जंगल आने पर लुटेरों ने गाड़ी लूटना शुरू किया, हमारा सामान लूट लिया, 
यात्री ने गोली चला दी, अचानक एक यात्री को गोली लगी, लुटेरे सामान 
ले कर भाग खड़े हुए, जंगल में एक शेर था, वह लुटेरों पर फपट पड़ा, उसने 
उनके चीबड़े उड़ा दिये । इस घटना में कितनी कामनाओं का टाकरा हुआा। 
सव अपने-अपने मन्‍्सूवे वाँध कर दिल्‍ली जा रहे थे । हमारा सामान लुठ गया, 
निरपराध यात्री मारा गया, पुलिस ने वन्दूक वाले यात्री को पकड़ लिया, लुटेरे 
प्तामान ले कर भाग गये, शेर ने उन्हें खा लिया । हुआ क्या कोई कर्म जिसमें वाधा 
ने आ पड़ी हो ? सकाम-कर्मी भ्रपनी रूप-रेखा बना कर चलता है, उसे पता 
नहीं दूसरे भी अपनी रूप-रेखा वना कर उसी मार्ग पर चल रहे हैं, इनमें से 
किसी को पता नहीं कि किसका कर्म किसके कर्म से टकरा जायगा, और कौन- 
सा फल निकल झ्रायगा । क्योंकि उसे उसका मन में पहले से निश्चित किया 
हुआ फल नहीं मिलता इसलिये वह बाधा को पाकर व्याकुल हो उठता है, 
'चिल्लाने लगता है--हाथ रे, क्या सोचा था क्या हो गया ! निष्काम-कर्मी भी 

किसी लक्ष्य तक पहुँचने के लिए कर्म में प्रवृत्त होता है, परन्तु अपने मन में फल 
को भगवान्‌ के हाथों सौंप कर चलता है--मजबूरी से नहीं, मन ही ऐसा वना 
करे चलता है--जो सामने आता है उसके लिए विश्व की संचालिका-शबित के 
सामने सिर भुका देता है, कह उठता है--ऐ मेरे मालिक, तुझे यही मन्जूर था। 
पह अपने मार्ग की किसी बाधा को वाधा नहीं समझता क्‍योंकि वह अपने मन में 
यह निशच॑य कर के चला ही नहीं कि इस कर्म का यह फल निडचयपूर्वक होगा- 
ही-होगा । इस दृष्टि से देखा जाय, तो कर्म में निश्चिन्तता हो ही तब सकती है 
जव वह निष्काम हो, फल की आशा के बिना हो, फल की आशा को बाँध कर 
कर्म किया जायगा, तो कदम-कदम पर वाघा दिखलाई देने लगेगी, हर वाघा 
भनुष्य को व्याकुल करेगी। जो व्यक्ति फल को निश्चित किये विना किसी 
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प्रयोजन को लेकर कर्म में प्रवृत्त होगा उसके मार्ग में जब कोई बाधा आ्ायगी,. 
तो वह हँस कर कहेगा--म्रच्छा, श्राप भी रास्ते पर पड़ी थी, बहुत अच्छा, 
ग्राप से भेंट हो गई, ऐसा ही रही । यह सब सिर्फ़ मनोबृत्ति का खेल हे । 

(ग) निष्फाम-फर्म दुःख-रहित है ; सकासम-कर्म दुःख-सहित है-- निप्काम- 
कर्मी के दु:ली होने की कोई राम्भावना नहीं, सकाम-कर्मी को दु:ख बिता युलाये 
घेरे रहता है। जैसा हम अभी कह चुके हैं, सकाम-कर्मी का अर्थ है--इच्छाओं' 
पर इच्छाओं का उपजते जाना, और उनके फलित होने की ग्राश्ा बाँवते जाना। 
इच्छा एक तो नही है, अनेक इच्छाएँ होती हैं, इन अनेकों में से कोई एक पूरी 
होती है, श्रनेक श्रपूर्ण रह जाती हैं। ये श्रपूर्ण इच्छाएँ मनुप्य के दुःख का कारण 
बन जाती है । श्राज पत्नी के पत्र की प्रतीक्षा थी, डाकिये की दिन भर इन्तिज़ार 
होती रही, जो भी श्राता दीखता डाकिया ही प्रतीत होता, जब डाकिया आया 
तब पत्र नहीं लाया, दिल उदास हो गया, रोता आ गया । हम दूसरों से श्राशा 
बाँधते रहते हैं, श्राशा पूरी नहीं होती, वो निराश होकर दुःखी होते हैं। 
निष्काम-कर्मी संसार को वतंमान में जैसा वह है वैसा ही देखता है, अपनी 
आशाश्रों की पुट देकर, अपने रंगीन चश्मे से उसे नहीं देखता, इसलिए घटनाएं 
जैसी हैं वैसी ही उन्हें देखता है, इसलिए उसे दुःख नहीं होता । 

निष्काम-कर्म के सम्बन्ध में प्रायः यह शंका उठा करती है कि अ्रगर कर्म 
करते हुए फल की आकांक्षा न की जाय, तो कर्म करने में मनुष्य प्रवृत्त नहीं 
होगा । मनुष्य कर्म करता ही इसलिए है ताकि फल मिलें, फल की आकांक्षा न 
हो, तो कर्म कौन करेंगा ? फल ही कम करने में प्रेरणा का सूत्र है। इसका 
उत्तर गीता में बड़ा अद्भुत्‌ दिया है । वहाँ कहा है--- 

न हि कव्चित्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत। « 

कार्यते ह्मवशः कर्म सर्व: प्रकृतिजंर्गुणः। 

गीता, तृतीय अध्याय, 5 
कर्म करना तो मनुप्य का स्वभाव है । कोई भले ही कह दे कि वह कर्म 
नहीं करेगा, तो भी कर्म तो उसे करना ही होगा, विना कर्म किये मनुष्य रह 
ही नहीं सकता, ऊव जाता है। गीता का यह कहना कि कर्म तो मनुष्य से छूट 
ही नहीं सकता, एक गम्भीर सत्य का उद्घाटन करना है। यह शंका उठाना 
निरर्थक है कि निष्काम-कर्म की वात करेंगे, तो मनुष्य कर्म करना ही छोड़ 
देगा । निष्काम-कर्मे की चर्चा करने से कर्म छूटने से रहा, कर्म तो मनुष्य को 
अपने स्वभाव से करना पड़ेगा, प्रश्न यही रह जाता है कि कर्म करे तो क्या 
सकाम-भाव से करे या निष्काम-भाव से करे । इस शंका का उत्तर देते हुए गीता 
का,कहना है कि कर्म की मीमांसा में कितनी ही गहराई में हम क्‍यों न चले 
जायें, निप्काम-भाव से कर्म करने से ही मनुष्य को चैन, शान्ति तथा सन्तोष 


निष्याम-पर्म या सिद्ान्त 267 


मिल भरत तेकता है, सकाम-भाव के रास्त पर सजने ने बेचेसी, ग्रश्मान्ति तथा 
उतोप के मियाय कुछ हाथ नहीं लगता । 

पैसनार में स्वत फर्म हो रहा है-- जड़ में कर्म हो रहा है, चेतन में कर्म हो 
ऐहा है। प्रकृति का फर्म जड़ का कर्म है, मनुष्य का कर्म चेतन का कर्म है। 
अविक-जगत में फैल शिलसे है, नदियाँ बहती है, वर्षा पड़ती है, सूर्य का प्रकाश 
वत है-वे पेय कम स्वाभाविक झूप में, निष्काम-भाव से हो रहे हैं। मानवीय- 
2 > भी कम हो रहा है, परन्तु मनुष्य प्रकृति के साथ एक-रसता बनाये रखने 
में अपने कम में 'कामना' का, 'वासना' का, 'इच्छित-फल' का झड़ंगा 
मा ता है। जंसे प्रकृति का फारय स्वभाव से प्रवाहित हो रहा है, बसे मनुप्य 
के कार्य स्वभाव से, बिना कामना, बिना वासना के कया प्रवाहित नहीं हो 
नहीं ? झॉप्टर रोगी का इलाज करता है, रोगी मर जाता है, डॉक्टर रोता 
४ पेकील भुवविकल का मुकहमा लड़ता है, मुवविकल हार जाता है, वकील 
# गान नहीं होता; खिलाड़ी खेलते हैं, हार भी जाते हैं, हार जाने पर भी 
खिललिलाने लगते हैं। अगर थे सब कर्म निप्काम-भाव से हो सकते हैं, तो 

30 06668/ 8, की यही मनोदैज्ञानिक-दछ्शा हमारे सब कामों में नहीं भ्रा 


4. निष्काम-कर्म के सम्बन्ध में दो तथ्य 

कक तथा 'कर्म-फल' के सम्बन्ध में जिन बातों का हमने उल्लेख किया है 
सम लेने के बाद दो तथ्य स्वयं प्रकट हो जाते हैं । पहला तथ्य यह है 
कि पेपर निष्काम-कर्म' ही जीवन का वैज्ञानिक इप्टिकोण है, तो यह मान लेना 
गा मि अनाज कर्म करने में स्वतस्त और फल भोगिते में परतन्व है; दूसरा 
 येह मान लेना पड़ेगा कि अगर वह फल भोगने में परतल्तर है, तो उसे कर्म 
करने के वाद उस सत्ता के प्रति अपने को 'समर्पित' (आधक्षा6०) कर देना 
होगा जो फर्म-फलों की तियन्ता है क्योंकि कर्म करता तो अ्रपने हाथ में है, 
कमों का फल तो सब कर्मों का जोड़ करने वाली शक्ति के हाथ में है। हम 
अपनी स्वत्स्त्र-इच्छा से परीक्षा में बैठते हैं, प्रत्येक उत्तर-पत्र के श्रंक मिलते हैः 
'ज्तु अंकों का जोड़ तो हम नहीं करते, ठेव्युलेटर करता है, और उस जोड़ के 
अनुसार पास-फेल को च्रोपणा रजिस्ट्रार कर देता है; हमारी आकांक्षा से काम 
गहीं चलता, अपने को सब अंकों का जोड़ घोषित करने वाले रजिस्ट्रार के निर्णय 

के सामने सौंप देना पड़ता है, यही समर्पण” की भावना है। 
(क) सनुष्य कर्म करने में स्वतन्त्र और फल भोगने में परतस्त्र है---हमने 
दलों कि-'कर्म' तथा उसका ठात्योशित-फले' एक-दूसरे से बेचे हुए नहीं हैं । कर्म 
फैसले पर हम जिस फल की आशा बाँध लेते हैं, वह किसी एक व्यक्ति के कर्म 
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का फल नहीं होता उसमें झनेक व्यक्ति या ग्रनेक कारण हिस्सेदार होते 
इससे स्पष्ट है कि फल भागने में मनुष्य उन झ्नेक कारणों के अधीन होत 
जो हमारे कर्म के साथ मुल्य या गीण रूप में जुद्दे होते हैं। दुसरे अब्दों में 
भोगने में वह उन सब कारणों के अ्रधीन होता है, परतस्न्त होता हे । हाँ, यह * 
ठोक है कि कर्म करने में बह परतन्त्र नहीं होता, कर्म करने में स्वतन्त्र होता 
जो लोग नियतलि को, भाग्य को ही हर बात का निग्रामक मान लेते हें, थे 
सबते हैं कि मनुष्य फल भोगने में ही नहीं कर्म करने में भी परतन्त्र हे, पि 
कर्मो से वेंधा हुम्नमा है, परन्तु यह बात एकांत सत्य नहीं है । श्रगर मनुप्य जो- 
करता है वह पिछले से ही वंधा हुत्ना है, तो प्रश्न उठ खडा होता है कि पिई 
किस से बेधा हुआ है ? इस प्रकार पीछे-पीछ जाते-जाते अनवस्था दोप श्रा ऊ 
है, इसलिये किसी स्थान पर तो मानना ही पड़ता है कि इस स्थल पर मर 
ने स्वतन्त्र रूप से कर्म किया था। अगर वह किसी भी समय स्वतन्त्र रा 
कर्म कर सकता है, तो हर समय स्वतन्त्र-कर्म क्यों नहीं कर सकता ? 5 
अतिरिक्त, अगर यह कहा जाय कि किसी एक समय ही उसने स्वतन्त्र कर्म * 
था, उसके बाद उस कर्म के कारण मनुप्य सदा के लिये परतन्त्र हो जाता 
तो यह नहीं मात्रा जा सकता क्योंकि सिर्फ़ एक 'कर्म' से इस जन्म या जर 
जन्मान्तर के अनेक “कर्म” तथा “'कर्म-फल” नही उपज सकते। इस इप्टि 
निष्काम-कर्म' का अ्वश्यम्भावी परिणाम यह सिद्धात्त उठ खड़ा होता है 
मनुष्य कर्म करने में स्वतन्त्र तथा फल भोगने में परतन्त्र है; इसलिये परतन्त्र : 
क्योंकि कर्म करने के धाद जिस फल की आशा हम बाँध बैठते हैं, वह हमाः 
हाथ की बात नही होती, उसके लिये हम परतन्त्र होते हैं। इसी को गीता ने 
कहा है--कर्मंण्पेवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन' । 

(ख) फल भोगते में परतन्त्र होने के कारण “श्रात्म-समपंण' ही एक रास्ता 
रह जाता है--अगर यह वात ठीक है कि कर्म करने के बाद इच्छित-फल 
की आशा को छोड़ देना हमारे लिये लाज़मी है, हम चाहें-न-चाहें--फल हमारे 
हाथ की बात नहीं है, तब इसके सिवाय हमारे पास क्‍या रास्ता रह जाता है 
कि हम अपने को उस शक्ति के हाथों सौंप दें जिसका काम 'कर्म” तथा 'फल'--- 
इन दोनों को अंक गणित के अनुसार मिला देना है। यही मार्ग आत्म-समर्पेण' 
का मार्ग है, इसी को कहते हैं--“मेरी नहीं, तेरी इच्छा पूर्ण हो' | जब तक हम 
कहते रहते हैं कि मैंने यह कर्म किया, मुझ्के यह फल मिले, तब तक “कर्म” तथा 
'फल' के बीच हम भगवान्‌ की जगह अपने को खड़ा कर लेते हैं। कितनी 
हिमाकत है | कर्म का फल तेरी इष्टि से होगा या समष्टि की इष्टि से होगा ? 
सृष्टि का नियन्त्रण 'वह' कर रहा है या 'तू' कर रहा है ? तेरी ्ष्टि कुएँ में 
तैरते मेंडक की रष्टि है, तुझे अपने सिवाय कुछ नहीं दीखता, उसकी दृष्टि 
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विश्व के संचालक की, विराट की दृष्टि है। कर्म का रहस्य निष्काम-कर्म है, 
श्रौर निप्काम-फर्म का अर्थ कर्ष करके फल को अपने ऊपर नहीं, उसके ऊपर 
छोड़ देना है--इसी का दूसरा नाम 'ग्रात्म-समर्पण' है । 
जिन दो तथ्यों का हमने निरूपण किया वे निष्काम-कर्म के सिद्धान्त के 
अ्रवश्यम्भावी निष्कर्ष हे । 


5. निष्कास-कर्म पर लोकसान्य तिलक का स्पष्ठीकरण 
लोकमान्य तिलक (856-920) पहले व्यक्ति थे जिन्होंने यह घोषित 
किया कि गीता का मुख्य प्रतिपाद्य-विपय 'ज्ञान' नहीं है, 'भक्ति' नहीं है, अपितु 
'कर्म' है। लोकमान्य तिलक ने लिखा है कि किसी ग्रन्य के प्रतिपाद्य-विपय को 
देखने के लिये उसका आ्रादि देखना चाहिये, अन्त देखना चाहिये, और यह देखना 
चाहिये कि पुस्तक के बीच में वार-बार किस वात को दोहराया गया है । जो 
वात शुरू में कही गई हो, जो वात बीच-बीच में दोहराई गई ही, जो अन्त में 
कही गई हो, वही उस ग्रन्थ का प्रतिपाद्या-विषपय हो सकता है। इसी को 
मीमांसक कहते हैं --'उपऋमोपसंहारी श्रम्पासो5्पुवंता फलम्‌--उपक्रम में, 
उपसंहार में, अ्रभ्यास श्र्यात्‌ वार-बार दोहराने में जो बात कही जाय---लिगं 
तात्पयं-निर्णये'--ग्रन्थ के तात्पर्य का निर्णय करने में उसी बात को प्रधानता दी 
जानी चाहिये । इस दृष्टि से विचार करने पर प्रइन होता है कि गीता का 
प्रारम्भ कैसे हुआ, बीच में क्या वात कही गई, अन्त कैसे हुआ ? कुरुक्षेत्र के 
मेंदान में अपने युज़ुर्गो, गुठ्यों, सगे-सम्बन्धियों को खड़ें देखकर अजु न घबड़ा उठा 
गांडीव उसके हाथ से गिर गया, वह संन्यास लेने के लिये तैयार हो गया, कम 
छोड़ वैठा । जब गीता का उपदेश हो छुका तब उसने श्रीकृष्ण से कहा--नष्टो 
मोह: स्नतिलंव्धा त्वत्मसादान्मया5च्युत । स्थितो5स्मि गतसंदेहः करिष्ये बचन 
तेव---हे अच्यत ! मेरा मोह नप्ट हो गया, ज॑सा आप कहेंगे में वसा कहूगा । 
अन्त में अर्जुन ने गांडीव घनुप पकड़ा, गुरुओं, संगे-सम्बन्धियों को मौत के घाट 
उतार दिया। जो श्रर्जन कर्म छोड़ चुक्रा था वह कर्म में प्रवृत्त हुश्मा, तव यह 
कंसे कहा जाय कि गीता में 'ज्ञान-योग” है, या भक्ति-योग' हैं ? लोकमान्य 
तिलक का कहना है कि गीता का आदि, मध्य, अन्त इस बात के साक्षी हैं कि 
गीता का प्रतिपाद्य-विपय “कर्म-योग' है, अन्य योगों का वर्णन अवान्तर रूप से 
किया गया है 

निष्काम-कर्म की वैजानिकता की व्याख्या करते हुए श्री तिलक अपने “गीता- 
रहस्य' के पृष्ट 326 में लिखते हैं--"अपने फ़ायदे के सिवा इस संसार में जिन्हें 
दुसरा कुछ नहीं दीख पड़ता, और जो पुरुष केवल फल की इच्छा से ही कर्म 
करने में मस्त रहते हैं, उन्हें सचमुच फलाशा छोड़कर कर्म करना शक्‍्य न 
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न जंचेगा; परन्तु घिनकी बुद्धि ज्ञान से सम और विरक्त हो गई है, उनके लिये 
कुछ कठिन नहीं है । पहले तो यह समभाना ही ग़लत है कि हमें किसी काम 
का जो फल मिलता है वह केवल हमारे ही कर्म का फल है। यदि पानी की 
द्रवता और अग्नि की उप्णता की सहायता न मिले, तो मनुप्य कितना ही सिर 
क्यों ने खपावे, उसके प्रयत्न से पाक-सिद्धि नहीं हो सकती--भोजन पकेगा ही 
नहीं, भर अग्नि आदि इन गुण-धर्मों को मौजूद रखना या न रखना मनुष्य के 
वस की वात नहीं है । इसी से कर्म-सृप्टि के इन स्वयं-सिद्ध विविध व्यापारों 
का पहले यथा-शक्ति ज्ञान प्राप्त कर मनुष्य को उसी ढंग से श्रपने व्यवहार करने 
पड़ते हैं जिससे वे व्यापार अपने प्रयत्न के श्रनुकूल हों । इससे यह कहना चाहिये 
कि प्रयत्नों से मनुष्य को जो फल मिलता है वह केवल उसके ही प्रयत्नों का 
फल नहीं है, वरत्‌ उसके कार्य तथा कर्म-सृष्टि के तदनुकूल अनेक स्वयं-सिद्ध- 
धर्म--इन दोनों के संयोग का फल है। परन्तु प्रयत्नों की सफलता के लिये इस 
प्रकार जिन तानाविध सृूष्टि-प्यापारों की अनुकूलता आवश्यक है, कई वार 
उन सबका मनुष्य को ज्ञान नहीं रहता और कुछ स्थानों पर तो होना शक्य भी 
नहीं है, इसे ही “दंव' कहते हैं ।* *'कर्म-सृष्टि के ज्ञात और पज्ञात व्यापारों का 
मानवी प्रयत्नों से संयोग होने पर जो फल होता है, वह केवल कर्म के नियमों 
से हुआ करता है, इसलिये हम फल की अभिलापा करें या न करें, फल-सिद्धि 
में इससे कोई फ़र्के नहीं पड़ता, हमारी फलाशा अ्लवत्त: हमें दुःखकारक हो 
जाती है। परन्तु स्मरण रहे, कर्म-सुष्टि के व्यापार स्वयं अपनी ओर से संगठित 
होकर भी काम नहीं करते । चने की रोटी को स्वादिष्ट बलाने के लिये जिस 
प्रकार भ्राटे में थोड़ा-सला नमक भी मिलाना पड़ता है, उसी प्रकार कर्म-सृष्टि के 
इन स्वयं-सिद्ध व्यापारों को मनुष्यों के उपयोगी होने के लिये उसमें थोड़ा-सा 
मानवी प्रयत्तव भी मिलाना पड़ता है । तेरा अधिकार केवल कर्म करने का है, 
फल होना तेरे अधिकार की वात नहीं है (गीता 2-47)--यह उपदेश जो अर्जुन 
को दिया गया है उसका रहस्य यही है। इस प्रकार फलाशा को त्याग कर कर्म 
करते रहने पर, आगे कुछ कारणों से कदाचित्‌ कर्म निष्फल हो जाय, तो 
निष्फलता का दुःख मानमे के लिये हमें कोई कारण नहीं रहता क्योंकि हम तो 
अपने अधिकार का काम कर छुके । उदाहरणार्थ, वैद्य अपनी बुद्धि के अनुसार 
हजारों रोगियों को दवाई दिया करते हैं। इस प्रकार निष्काम-बुद्धि से काम 
करने पर यदि कोई रोगी चंगा न हो, तो उससे वह वैद्य उद्विग्न नहीं होता, 
बल्कि शान्त-चित्त से यह शास्त्रीय; नियम ढूँढ निकालता है कि अमुक रोग में 
अमुक औषधि से फ़ी सैंकड़े इतने रोगियों को आराम होता है, इतनों को नहीं 
होता । परन्तु इसी वैद्य का लड़का जब बीमार पड़ता है, तव उसे श्रीपधि देते 
हुए यह फ़ी सैंकड़े वाली बात मूल जाती है और ममतायुक्त फलाशा से उसका 
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चित्त घबड़ा जाता है कि मेरा लड़का अवश्य अच्छा हो जाय | इसी से उसे या तो 
दूसरा वैद्य वुलाना पड़ता है, या दूसरे वेद्य की सलाह की झ्रावश्यकता होती है। 
इस छोटे से उदाहरण से ज्ञात होगा कि कर्म-फल में ममता रूप आ्रासक्ति किसे 
कहना चाहिये, और फलाशा न रहने पर भी निरी कर्त॑व्य-बुद्धि से भी कोई 
काम किस प्रकार क्रिया जा सकता है ।” 

श्री तिलक-प्रतिपादित निप्काम-कर्म का यह वैज्ञानिक आधार है। 


6. निष्क्राम-क्र्म पर योगिराज श्री अरविन्द का स्पष्टीकरण 


श्री अरविन्द (872-]955) ने गीता पर '855४५5$ ०॥ ४॥४ 009' लिखे 
हैं। उतका कहना है कि गीता का प्रतिपाद्य-विपय कम-योग नहीं है । जो लोग 
गीता का प्रतिपाद्य-विपय “'कर्म-योग” कहते हैं, वे ऐसा पाश्चात्य-प्रभाव के कारण 
कहते हैं । पाइचात्य-विचार के अनुसार समाज-सेवा, देश-सेवा, लोक-सेवा आदि 
हमारा कत्तंव्य है, यही विचार लेकर वंकिमचन्द्र चटर्जी तथा लोकमान्य तिलक 
ने गीता की कर्म-परक व्याख्या की है, वस्तुतः गीता का प्रतिपाद्य-विपय कर्म 
नहीं हैं--ऐसा श्री अरबिन्द का मत है । 
हम कहते हैं कि मनुष्य को अपना “कर्म कत्तंव्य समझकर करना चाहिथे। 
सिपाही का यह कत्तंव्य है कि वह लड़े, हुकुम पाते ही गोली मार दे चाहे उसके 
सामने वाला उसका बुज़ूर्ग हो, ग्रुरु हो, रिश्तेदार हो; जज का ककत्तंब्य है कि 
वह अपराधी को जेल भेज दे, खूनी को फाँसी की सजा दे; वकील का कर्त्तव्य 
है कि अपने मवक्किल की पैरवी करने में पूरी कोशिश करे चाहे वह जानता 
हो कि उसका मवक्किल कसूरवार है। कहा जाता है कि यह '"कर्म-योग' है, 
परन्तु यदि मनुष्य की आन्तरिक-दष्टि बदल जाय, सिपाही का हृदय टौलस्टौय 
जैसा हो जाय और वह समभने लगे कि किसी भी मनुष्य की जान लेना-वैसा 
ही घृणित काम है जैसा किसी मनुष्य का मांस खाना, यदि जज को यह 
आन्तरिक-विश्वास हो जाय कि किसी मनुष्य को फांसी देना मानवता की दृष्टि 
से (पाप है, यदि वकील की आँख खुल जाय और वह यह देखने लगे कि 
मूठ सदा पाप ही है, तव क्या होगा ? क्या तब भी “कर्म-योग” की दुहाई देकर 
सिपाही को लड़ना ही पड़ेगा, जज को अपना आन्तरिक-विश्वास दवाना ही 
पड़ेगा, वकील को भूझे मवक्किल की पैरवी करनी ही होगी ? ऐसा “कर्म-योग' 
किस काम का जो अन्तरात्मा को दवाये, और इस प्रकार के 'कर्म-योग' की 
गीता में हिमायत होगी--यह सम्भव नहीं है। बुद्ध ने राज छोड़' दिया, 
रामकृष्ण परमहंस ने घर-वार छोड़ दिया, विवेकानन्द ने भी सब-कुछ छोड़ 
दिया । क्या गीता बुद्ध को यह उपदेश देगी कि राज करना, स्त्री-पुत्र का पालन 
करना उसका कर्तव्य था, इन्हें छोड़ कर उसने अच्छा नहीं किया, क्या गीता 
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परमहंस रामकृष्ण सथा विवेकानन्द को सह उपदेश देगी कि घर-गृहस्थ्री को 
छोड कर जो उन्होंने अपने को भगवान्‌ के अर्ेण कर दिया यह ठोक नहीं 
किया । जब किसी के अन्तरात्मा में दस प्रकार की परिस्थिति उत्सन्त हो जाय 
जैसी बुद्र (563-483 ० पू०), रामक्रप्ण परमहंस (834-] 866), विवेकानत्द 
(863-।902) के हृदय में उतान्त हो गई, तब सभी कर्चव्यों को त्याग देना, 
कुचल डालता झौर एक झोर फेंक देना पडता हे । 
अर्जन के सम्मुख भी ऐसी ही स्थिति उत्पस्त हो गई थी | बह सिपाही था, 
इसलिये उसे युद्ध करने के लिए कहा जा रहा था | उसे कहा जा रहा था कि 
युद्ध करना उसका धर्म है। सामने कोई भी हो, गुरू हो, भाई हो रिश्तेदार 
हो--सिपाही का काम युद्ध में शस्त्र हाथ से फेक देना नहीं। परन्तु क्या यह 
वात जेंचती है कि श्र्जुन की अन्तरात्मा उसे युद्ध से विरत कर रही हो, शरीर 
श्रीकृष्ण उसे कह रहे हों कि तुम्हें युद्ध करना ही होगा क्योंकि यह तुम्हारा 
कर्तंव्य है ? अर्जुन की तो कठिनाई ही यह थी कि भले ही युद्ध करता उसका 
कर्तव्य था किन्तु उसकी अन्तरात्मा की पुकार उसे युद्ध से विरत कर रही थी, 
ठीक ऐसे जैसे श्राँख खुल जाने पर वकील अपने झूठे मवक्किल की पैरवी करना 
ग्रेड़ देता है, जैसे बुद्ध ने ज्ञान की श्रांख खुलने पर राज-पाट छोड़ दिया, 
परमहंस रामकृष्ण और विवेकासन्द ने घर-बार छोड़ दिया। श्रर्जन को यह 
कहना कि तुम सेनिक हो, सैतिक का काम करो, काटो-मारो, चाहे पाप हो, 
है पुण्य, चाहे इसका जो भी फल हो उसका विचार न करके निष्काम-भाव से 
अपना कर्म करो-- श्री अरविन्द का कहना है कि ऐसी सीख किसी राज्य की 
ओर से हो सकती है, राजनीतिज्न ऐसा कह सकते हैं परन्तु कोई महान्‌ धामिक, 
दार्शनिक और वैज्ञानिक ग्रन्थ, जिसका उद्देश्य ही जीवन और कर्म के प्रश्न 
को जड़-मूल से हल करना हो, ऐसी शिक्षा नहीं दे सकता । यदि इस प्रकार के 
नैतिक प्रइत के विपय में गीता को यही वात कहनी होती, तो इसे संसार के 
महान्‌ ग्रस्थों की सूची से श्रलग ही करना होगा और फिर यदि इसे कहीं रखना 
ही हो, तो राजनीति-शास्त्र की किसी लाइब्रेरी में रख देना होगा । 
अगर “कर्म-योग” गीता का प्रतिपाद्य-विपय नहीं है, तो श्री अरविन्द के 
विचार में गीता का प्रतिपाद्य-विपय क्‍या है ? श्री अरविन्द का कहना है कि 
गीता राजनीति शास्त्र का ग्रन्थ नहीं, वल्कि आध्यात्मिक-जीवन का ग्रन्थ है ! 
श्री अरविन्द के अनुसार गीता जिस कर्म का प्रतियादन करती है वह 'मानव- 
कर्म! (छपरा ब८ध07) नहीं अपितु “दिव्य-कर्मी (9/शं76 4०४०7) है । 
मानव-कम क्या है, और दिव्य-कर्म! क्या है ? मानव-कर्म को उन्होंने 'मानव- 
धर्म” कहा है, दिव्य-कर्म को उन्होंने 'दिव्य-धर्म' कह है । 
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जिन्हें हम कर्त्तव्य-कर्म कहते हैं वे सब “मानव-घधर्म” हैँ । समाज ने जिन 
कर्तव्यों को हमारे लिए निश्चित किया है, वे 'दिव्य-धर्म' नहीं, 'मानव-घधर्म हैं । 
ब्राह्मण के लिए ब्राह्मण का कर्म, क्षत्रिय के लिये क्षात्र-कर्म -ये सब 'दिव्य- 
धर्म' नहीं कहे जा सकते, ये सब 'मानव-धर्म' हैं । सिपाही युद्ध में जिसे सामने 
आते देखे उसी पर गोली दाय दे, वकील अपने सच्चे-कूठे मुवक्क्रिल की जी- 
जान से पैरवी करे, जज हर अपराधी को जेल भेज दे---ये सब 'मानव-धर्म' हैं, 
“दिव्य-धर्म' नहीं । 'मानव-धर्म' का श्रर्थ है--'सामाजिक-धर्म' | समाज ने अपनी 
आवश्यकताओं के लिये जो उचित समझा वह मनुष्य का कत्तंव्य निश्चित कर 
दिया । समाज की आवश्यकता बदल जाय तो यह धर्म, यह कर्म भी बदल 
जाय । जो कर्म मानव-समाज की श्रावश्यकता के अनुसार वदल सकता है, श्राज 
वह कत्तंव्य-कर्म है, आवश्यकता बदल जाने पर केल वह अकत्तंव्य-कर्म हो 
सकता है, ऐसे कर्म के लिये गीता जैसा महान्‌-ग्रन्थ क्या यह उपदेश दे सकता 
है कि उसे श्राँख भींच कर करते जाओ, चाहे वह पुण्प का कर्म हो, चाहे. पाप 
का, चाहे तुम्हारी अन्तरात्मा उसे करने की गवाही देती हो, चाहे न देती हो, 
चाहे वह बुजुर्गों, भाई-भतीजों के खून की नदियाँ बहाने का ही कर्म क्‍यों न हो ? 
श्री श्ररविन्द कहते हैं कि गीता की यह शिक्षा नहीं हो सकती । श्री श्ररविन्द का 
कहना है कि गीता मानव को “मानव-कर्म' के लिये नहीं, “दिव्य-कर्म' के लिये 
प्रेरित करती है । 'दिव्य-कर्म” क्या है ? इस विश्व का नियन्त्रण मनुष्य नहीं- 
कर रहा, भगवान्‌ कर रहा है, कोई देवी-शाक्ति कर रही है। उस दिव्य-शक्ति 
का विश्व के संचालन में जो उद्देश्य है उस उद्देश्य के साथ एकतानता उत्पन्न 
कर लेना, उस उद्देश्य को पूर्ण करने में भ्रपनी शक्ति लगा देना ही “दिव्य-कर्म' 
है। “दिव्य-उद्देश्य/ (9[श॥8 ?प7००४७) को पूर्ण करने वाला कर्म “दिव्य-कर्म 
([0!५76 ४०४०॥) है, और जब मनुष्य दिव्य-कर्म करने लगता है तव वह मानों 
स्वयं कर्म नहीं कर रहा होता, मनुष्य को माध्यम वना कर भगवान्‌ ही कर्म कर. 
रहा होता है, मनुष्य तो तिभित्तमात्र होता है--'नि्मित्तमात्रं भव सव्यसाचिन्‌' । 
दिव्य-कर्म' का यह अर्थ नहीं है कि उसमें 'मानव-कर्म' आ नहीं जाता, या इन 
दोनों का सदा विरोध है। समाज-सेवा, अपने-अपने चातुव॑ण्य का पालन, समाज 
के निश्चित किए हुए कत्त॑व्य-कर्म--ये सब “दिव्य-कर्म” के श्रंग हो सकते हैं, 
आजकल के युग में ये “दिव्य-कर्म' के अंग हैं भी, इसीलिये ये चल भी रहे हैं, 
परन्तु ऐसा अवसर आ सकता है जब “'दिव्य-कर्म” और “मानव-कर्म में विरोध 
उठ खड़ा हो। बुद्ध के जीवन में ऐसा अवसर आया, दयानन्द, रामकृष्ण परमहंस, 
विवेकानन्द के जीवन में भी ऐसा अवसर आया । उस समय उन्होंने 'मानव-क में” 
को, उस कर्म को जिसे हम 'कत्तंव्य-कर्म' कहते हैं, परे फेंक कर “दिव्य-कर्म' 
को पकड़ा, अच्तरात्मा की पुकार सुनी, श्रपने भीतर बैठे परमात्मा के आदेश का 
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पालन किया, सांसारिक कर्त्तव्य-प्रकत्तंव्य के मोह में नहीं पड़े । गीता का 
प्रतिपाद्य-विपय यही "दिव्य-कर्म' है, यही “निष्काम-कर्म हे । 
तो फिर, भ्र्जुन की समस्या का श्री श्ररविन्द के इष्टिकोण से क्या हल 
हुआ ? श्री अरविन्द कहते हैं कि गीता बड़े जोर से बतलाती है कि मनुष्य 
'कर्म' का कर्त्ता नहीं है, कर्मी प्रकृति है । यह तिगुणमयी प्रकृति-श्रक्ति हीं मनुप्य 
के द्वारा कर्म करती है । हमें यह साफ़-साफ़ देख लेना होगा, शोर सीख लेना 
होगा कि कर्म के कर्त्ता हम नहीं हैं, प्रकृति है । प्रकृति भी क्‍या है ? प्रक्षति से 
भी परे, प्रकृति का भी नियन्त्रण करने वाला, प्रकृति का श्राधार तथा इसका 
स्वामी एक चेतन है, प्रभु, इस सबका नियन्त्रण करने वाला पर-श्रह्म | वह अपने 
जीवों के हृदय में विराजमान है, कर्मों का नियामक है, यह वही है जो कुरुक्षेत्र 
की समर-मूमि में जीवित सेनाश्रों को मी उनके कर्मो के कारण पहले ही मार 
चुका है, जो अर्जुन को इस संहार में केवल यन्त्र या निर्मित्त-मात्र बनाये हुए 
है । अर्जुन क्योंकि दिव्य-शक्ति का निमित्तमात्र है, उत्ती का एक यन्त्र है, इसलिये 
उसका अपने कर्मो पर कुछ भी दावा नहीं है, श्रधिकार नहीं है, वह जो-कुछ 
करेगा अधिकार छोड़ कर करेगा, ये कर्म क्योकि अर्जुन के नहीं, भगवान्‌ के हैं, 
इसलिये इन कर्मों में कोई फलाकांक्षा नहीं हो सकती, ये निष्काम हैं। श्री 
अरविन्द के 'दिव्य-कर्म!' का यही रूप है। "दिव्य-कर्म'-शब्द गीता के चतुर्थ 
अध्याय के नवें श्लोक में आया है । 
श्री अरविन्द के 'दिव्य-कर्म” के इस सिद्धान्त से हमें क्या सीख मिलती है ? 
हमें इससे यह सीख मिलती है कि हम में से जिसके हृदय में भी दिव्य-चेतना 
जागृत हो जाय, उसका केर्म मानव-कत्तंव्य या सामाजिक-व्यवहार के लिये अपने 
को न्‍्यौछावर कर देना नहीं है, उसका कर्म दिव्य-चेतना के स्पन्दन के साथ 
अपने को एकरस कर देना है भले ही इस प्रकार 'मानव-कर्म' तथा “दिव्य-कर्म' 
में संघर्ष ही क्‍यों न पैदा हो जाय । ऐसे ही संघर्ष में से बुद्ध, दयानन्द, रामकृष्ण 
परमहंस, विवेकानन्द, रामतीर्थ, गांधी गुजरे और उन्होंने 'मानव-धर्म” की अपेक्षा 
“दिव्य-धर्म' को प्रधानता दी । 
श्री अरविन्द क्योंकि एक महान्‌ श्राध्यात्मिक-विचारक हुए हैं इसलिये 
निष्काम-कर्म के सम्बन्ध में उनका विचार हमने यहाँ दे दिया है । 
7. निष्काम-कर्म पर श्राचार्य विनोबा भाजे का स्पष्टीकरण 
आाचायें विनोवा भावे (जन्म--895) के अनुसार गीता का कहना है कि 
'कर्म' का रहस्य वड़ा गृढ़, गहन है। इस आशय के गीता के दो इलीक बड़े 
महत्त्वपूर्ण हैं| वे हैं -- 
कर्मणोह्मपि बोद्धव्यम्‌ बोडव्यं च विकर्मण:ः 
प्रकर्मणशच बोद्धव्यम्‌ गहना कर्मणों गतिः । गीता, 4--!7 
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कर्म में हृदय की आता ने रही, वो 'स्व-बर्म -झपी कर्म यूखा रह जायगा, उस में 
निष्कामता झपी फल-फूल नहीं लगेंगे । 'कर्म' के साथ जब 'विकर्म” (विशेष-कर्म) 
मिल जाता है, बाह्य के साथ जब श्रान्तर का मेल होता है, जब तेल और वत्ती 
के साथ ज्योति का मेत्र होता है, तब प्रकाश उत्पन्न होता हे | विनोबा कहते 
है कि 'फर्म' के साथ जब्र 'विकर्ग' (विशेष-कर्म) का मेल होता हे तब 'निप्कामता' 
आ्राती है। बारूद में वत्ती लगाने ते घड़ाका होता हे । बाझूद में एक शर्ति 
उत्पत्त होती है । 'कर्म' को बन्दुूक वी वाढरूद समझो । उस में 'विकर्म' की बत्ती 
या श्राग लगी कि काम हुआ । जवतक “विकर्म” (विशेष-कर्म) ग्राकर नहीं मिलता, 
तवतक वह 'कर्म' जड़ है, उस में चेतन्य नहीं । एक वार जहां 'विकर्म' की 
चिनगारी उस भें गिरी कि फिर उस 'कर्म' में जो सामर्थ्य पैदा होता है वह 
अवर्णनीय है । चिमटी भर बारूद जेव में पड़ी रहती है, हाथ में उछलती रहती 
है, पर जहां उसमें बत्ती लगी कि शरीर की चिन्दी-चिन्दी उड़ी। "कर्म में 
'बिकर्म' के जुड़ते ही अहंकार, काम, ऋ्रोध के प्राण उड़ जाते हैं। 'कर्म' में 
'विद्धर्म! डाल देने से 'कर्मा दिव्य दिखलाई देने लगता है । माँ बच्चे की पीठ 
पर हाथ फेरती है । एक पीठ है, जिस पर हाथ यों ही इधर-उधर फिर गया । 
दोनों हाथ फेरने में कितना अन्तर है ? हाथ फिराने की यह क्रिया बिल्कुल 
क्षुद्र है, परन्तु उस में माँ का हृदव उड़ेला हुआ है इसलिये बच्चे का रोम-रोम 
पुलकित हो उठता है । दूसरे हाथ फेरने में कोई भावना नहीं, इसलिये उस से 
ऑऋँभलाहट होती है । 

(स्) कर्म तथा अकर्म--विनोबा का कहना है कि 'कर्म' के साथ जब 
“विकर्म' का जोड़ मिल जाता है तब शक्ति-स्फोट होता है, और उस में से 'अकर्म' 
का निर्माण होता है। लकड़ी जलने पर राख हो जाती है ) पहले का वह बड़ी 
लबड़ी का टुकड़ा, अन्त में चिमटी भर बेचारी राख रह जाती है उस की । 
खुशी से उसे हाथ में ले लीजिये ओर सारे बदन पर मल लीजिये । इस तरह 
कर्य भें 'विकर्म' की ज्योति जला देने से श्रत्त में अकर्म' हो जाती है । "कर्म 
में 'विकर्म' उउेल देते से 'अकर्म' हो जाता है--इसका अर्थ क्या है ? इसका 
अर्थ यह है कि ऐसा मालूम ही नहीं होता कि कोई कर्म किया है। उस कर्म 
का बोफ नहीं मालूम होता । करके भी श्रकर्तता रहते हैं। गीता कहती है कि 
मार कर भी तुम मारते नहीं | माँ बच्चे को पीटती है, इसलिये तुम तो जरा 
उसे पीट कर देखों । तुम्हारी मार बच्चा नहीं सहेगा । माँ मारती है फिर भी 
वेह उसके आँचल में मूँह छिपाता है । क्यों ? क्योंकि माँ के 'कर्म' में 'विकर्म 
छिपा हुआ है, इसलिये माँ का मारना न-मारना हो जाता है, 'कर्म' ही 'विकर्म' 
के कारण अकर्म' हो जाता है। उसका यह मारना-पीदना निष्काम-भाव से है। 
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उस कर्म में उसका स्वार्थ नहीं है । 'विकर्म' के कारण, मद की शुद्धि के कारण 
कर्म का कर्मत्व उड़ जाता हे । 

गीता कहती है कि 'स्व-धर्म! रूपी 'कर्म' को 'बिकर्म' को सहायता से 
अकर्म” कर देना हमारा ध्येय है। इसका क्या अर्थ हुआ ? इसका प्र्य यह 
हुआ कि 'कर्म' से गीता का अ्रभिप्राय अन्य किसी कर्म से नहीं, 'स्व-धर्म' से है 
यह 'स्व-घर्म' त्रास या कप्ट दे सकता है। अगर इस 'कर्म' को करने के लिये 
'बिकर्म' का पलल्‍ला पकड़ लिया जाय, तो यह “कर्म' ऐसा हो जाता है जैसे 'अकर्म' 
हो, 'कर्म” किया ही न हो | इस स्थिति को स्पष्ट करते के लिये हम कह सकते 
हैं कि सूप उदय होता है, पर उसके मन में क्या कभी यह भाव आता है कि 
मैं अ्न्वेरा मिटाऊँगा, पंछियों को उड़ते की प्रेरणा दूंगा ? बह तो उदय होता 
है, वस, उसका अस्तित्वमात्र विश्व को गति देता है। उसका कर्म सहज-स्वभाव 
का होने के कारण अकर्म हो जाता है, उस में उसे कप्ट या भ्ास नहीं होता । 
तभी गीता में कहा है कि मैंने 'कर्मयोग' का यह रहस्य पहुले-पहल विवस्वानु 
को सिखाया । विवस्वान्‌ का अर्थ है--सूर्य | सूर्य कर्म करता है, जो भ्रकम हो 
'जाता है । 'सूर्य ने मनु को सिखाया! का ग्रे है कि सूर्य से यह करने-त-करने 
का गुर मनुप्य ने सीखा क्योंकि मनु मानव का प्रतीक है| ज्ञानी यदि कहे कि 
मैं उपकार नहीं करूँगा तो उसके लिये वह असम्भव है। ऐसे ज्ञानी पुरुष का 
कर्म, अ्रकर्म की दक्षा को पहुँच गया है, उसके स्वभाव का अंग हो गया है 

(ग) कर्म में अ्रकर्म--गीता कहती है कि कर्म के रहस्य को वह जानता है 
जो कर्म में अकर्म को और अकर्म में कर्म को जातता है। कर्म में अ्रकर्म को जानने 
का क्या शर्य है ? जिस तरकीव से दुनिया-भर के कर्म करते हुए भी वे सब गल 
कर वह जाएँ, वह कर्म का अकर्न हो जाना है | विनोवा कहते हैं कि सूर्य दिन- 
रात कम करता है, परन्तु इतना कर्म करते हुए भी ऐसा कहा जाता है कि वह 
कुछ नहीं करता । सन्त पुरुष का जीवन ऐसा ही होता है। वह कर्म करता है, 
परन्तु वह कर्म ऐसा होता है जैसे सूर्य का प्रकाश देना । 'कर्म' कर्म तो तव लगे 
जव उसे करने में भार हो, जब मालूम ही न हो कि मैंने कर्म किया, जब यह 
स्वभाव का अंग हो जाय, तब कर्म अ्रकर्म हो जाता है श्रोर तव कर्म के रहस्य 
को जानने वाला कर्म में अकर्म को देख लेता है । 

(घ) श्रकर में कर्म -- गीता ने कहां कि कर्म के रहस्य को जानने वाला 
जहाँ कर्म में अकर्म को जान लेता है वहाँ ग्रकर्म में कम को भी जान लेता है 
'इसका क्या अर्थ है ? विनोवा इस वात को स्पष्ट करने के लिए इप्टान्त देते हैं। 
किसी मनुप्य को गुस्सा आ गया । यदि हम्तारी किसी सूल से वह गुस्से हुआ 
है, तो हम उसके पास जाते हैं। वह चुप रहता है, बोलता नहीं । श्रव उसके 
अवोल का, कर्म-त्याग का कितना प्रचण्ड परिणाम होता है। माँ या वाप ने बच्चे 
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से बोलना बन्द कर दिया तो उसका परिणाम कितना जबर्दस्त होता है। उस 
बोलने के कर्म को छोड़ देने रे, उस कर्म को न करने से, 'अकर्म' ही इतना 
प्रचण्ड 'कर्म' होता हे कि प्रत्यक्ष कर्म करने पर भी उतना परिणाम नहीं हो 
सकता । यह अकर्म में कर्म देख लेना है । 

(४) सकाम-फर्म तथा निष्काम-कर्म में भेद--विनोबा भावे का कथन है 
कि सकाम-कर्म तथा निष्काम-कर्म--इन दोनों में पहला भेद यह है कि सकाम- 
व्यक्ति की इप्टि सदा 'फल' की तरफ़ रहती है, निष्काम-व्यक्ति की दृष्टि सदा 
कर्म' की तरफ़ रहती है । श्रसली वस्तु तो 'कर्म' है। 'कर्म' जितनी तन्मयता 
से किया जायगा उतना ही तो 'फल' भरपूर होगा। क्योंकि सकाम-व्यक्ति की 
दृष्टि दो बातों पर रहती है, इसलिये उस में “कर्म' के प्रति उतनी तन्मयता 
नहीं रह सकती जितनी निष्काम-व्यक्ति की रह सकती है वर्योंकि उसके ध्यान 
का केन्द्र तो सिर्फ़ 'कर्म' होता है। सकाम-निष्काम में दूसरा भेद यह है कि 
सकाम-व्योक्ति सदा स्वार्थ की दृष्टि से देखता है, 'उस की कामता'--यह 
मनोभाव उस में सदा प्रधान रहता है, इसीलिए स्वार्थ-दृष्टि में दूसरे का अ्रहित 
भी हो सकता है। निष्काम-व्यक्ति कभी स्वार्थ-दुप्टि से नहीं देखता क्योंकि 
उसकी फल में आरसक्ति ही नहीं होती, इसलिये उसके कर्म से दूसरे का अ्रहित 
नहीं होता । सकाम-निष्काम में तीसरा भेद यह है क्रि सकाम-द्यक्ति क्योंकि 
फलासकत होता है इसलिये फल न मिलने पर वह दुःखी होता है, निष्काम-व्योक्ति 
क्योंकि फलासक्त नहीं होता इसलिये सिद्धि-असिद्धि में वह समरस रहता है, फल 
मिलने पर वह झापे से बाहर नहीं हो जाता, फल न मिलने पर सिर नहीं 
पीटने लगता । 

विनोवा भावे का कहना है कि निष्काम-कर्म स्वत: एक फल है इसलिये 
निष्काभ-व्यक्ति किसी श्रत्य फल की तरफ़ नहीं देखता, फल पर फल क्या लगेगा ? 
निष्काम-कर्म स्वतः फल कैसे है ? चित्रकार जव चित्र बनाता हैं तव अगर कोई 
उसे कहे कि चित्र मत बनाओ, तुम्हें जितने पैसे चाहियें हम देंगे, तो क्या वह 
चित्र बनाना छोड़ देगा ? कवि को कहो कि कविता न करे, कविता के बदले 
पैसे ले ले, तो क्या चह पैसे लेकर कविता करना छोड़ देगा ? चित्रकार चित्र 
बनाता है, कवि कविता करता है, वे इसे अपना 'कर्म” समझ कर करते हैं, किसी 

“फल' की आसक्ति से नहीं, इसीलिये पैसे के लिये चित्र बनाने वाले की अपेक्षा 
चित्र के लिये चित्र बनाने वाला, पैसे के लिये कविता करने वाले की अपेक्षा 
कविता के लिये कविता करने वाला ज्यादा मग्न रहता है। इनका अपने काम 
में मग्त रहना ऐसा ही है जैसे सूर्य का चौवीसों घण्टे संसार में प्रकाश फैलाना, 
चाँद का चाँदनी वख्चेरता, आकाश का जल बरसाना और हवा का शीतल पवन, 
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बहाता, इस प्रदार के ॒ः + कु हि 
/ सं प्रकार के सि्फामन्कर्म के सामुरा सकाम-कर्म अपनेन्याप तुष्छ 
प्र जाता है । ड 


8. निष्काम-कर्म पर प्राचाये रजनीश फा स्पष्टीकरण 
रा जब, (जन्म --930) का करना है कि ख्रीजृष्ण से पहले 'संन्यास 
हे के खान त्मका (ए०एशए्ण समझा जाता था । मह विचार प्रचलित था 
हद कर दो हे कारण है, कर्म से ही जन्म-मरण का च+र चलता है, इसलिये 
के दो, घर-ार छोए दो, निम्किय हो जाम्ी। श्रीकृष्ण ने 'सस्यास 
ब् 48९ न्‍क । प्र्जन के मन में प्रचलित-संन्‍्यास्ती की भावता अवत 
जप कग थी, बह जोवत की समस्या का मुकाविला करते के स्थान मे 
ना चाहता था, पलामनवादी-प्रवृत्ति (ह8०णंभ॥) की शिकार 
हो रहा था, तब-कछ छोड़ कर 'अकर्म' में चत्मा जाता चाहता था। श्रीकृष्ण ने 
कहा--संसार से भाग कर कहाँ जायोंगे, संत्ार में तो कर्म करते हुए ही रहना 
पड़ेगा, संतार की परिस्थितियों से भागने के वजाय अन्दर की वासना के संसार 
ते भागोंगे तब कर्म के वन्बन से छूटोंगे। संसार से क्यों भागना चाहते हो ? 
इसलिये भागता चाहते हो क्योंकि संसार में दुःख है, जहां ढुःख है वहाँ से 
जाश्नो, जंगल में भाग जाओ, संम्यास ले लो, वो दुःख से छुटकारा हो जायगा। 
श्रीकृष्ण कहते हैं कि संसार में दुःख नहीं हैं, परिस्थिति से ढु:ःख उससन 
नहीं होता, संक्षार से हट जाने से, परिस्थिति ले भाग जाते से, कैम ही छोड़ 
देने से दुःब्ष दर नहीं होगा । श्रीकृष्ण की दुनियादी खोज (48० 390०ए७९) 
यह है कि दुःख बाहर से नहीं आता, भीतर से आता है, अबने भीतर में, सं 
पे श्राता है। दु:ख इच्छाओं से, वासताओं से आता है, इसलिये संत्तार का स्थाग 
प्यास नहों है, बासता का त्याग संस्यास है। अगर जता में भाग जाने पर 
मन में दुकान की वासना लेकर जा बैठे तो जंगल में दुकाव छल यई, ब्रा 
दुकान में बैठ कर भी मन में से वासता का त्याग कर दिया तो ढुकान भी जंगल 
हो जादी है | इसलिये कर्म को नहीं छोड़वा, वासना को छोड़ना है। यही श्रीकृष्ण 
की धर्म के सम्बन्ध में सव से बड़ी खोज है । अगर दुम तुम ही रहे, तो कहीं 
भी भाग जाओ, जंगल में जाओ, गुफ़ाओों में जाओ, हिमालय की चोटी पर भ्रालें 
मूंद कर बैठ जाओ, जव गआँखें खोलोगे दुःख तुम्हारे सामने खड़ा हागा। दुःख 
चित्त में विवास करता है, इसलिये सांसारिक-परिस्थिति बदलने से काम नहीं 
चलेगा, मानसिक-स्थिति बदलते से काम चलेगा--'मन एवं मनुष्याणाम्‌ कारण 
बन्घ मोक्षयों:' । है 
यहाँ प्रश्न उठ खड़ा होता है कि इच्छा--वासना--छूट गई, तो 'कर्म' ही 
छूट जावगा, क्योंकि सब कर्म इच्छा से आारप्म होते हैं। यहाँ श्रीकृष्ण की 'दुसरी 
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खोज' (3९८०० 05००२०५) आती है । वे बहते हैं कि इच्छाएँ छूट जाएँ 
तब भी “कर्म नहीं छूटता, 'कर्म तो चलता ही रहता है । कर्म तो मनुप्य का 
स्वभाव है, छूटता है तो सिर्फ़ बुरा कर्म छूटता है--कर्म' के विपय में यह श्रीकृष्ण 
की दूसरी खोज है । इच्छा--वासना--दूर होने पर ग़लत ही छूटेगी, ठीक नहीं 
छुटेगी वर्योकि कम मनुप्य का स्वभाव है। कर्म मनुष्य में से वैसे फूटता है जैसे 
भरना सागर की तरफ़ बहता है, ठीक-कर्म जीवन में वैसे ही खिलता है जैसे 
वृक्ष में फूल खिलता है । सिर्फ़ 'कर्म' ही नहीं, ठीक-कर्म जीवन का स्वभाव है, 
अगर इच्छा---वासना-- हमारे श्र कर्म के बीच में से हट जाय, तो ठीक-कर्म 
अपने-आप होता रहता है। ग्रलत-कर्म जीवन का स्वभाव नहीं है। इच्छाओं, 
वासनाझ्रों के कारण मनुप्य ग़लत-कर्म करने के लिये मजबूर हो जाता है । 

श्राचार्य रजनीश के कयन का श्रभिप्राय यह है कि एक ही परिस्थिति में 
एक व्यक्ति दयानन्द, एक विवेकानन्द, एक गांधी, एक चोर, एक लुटेरा क्यों 
वन जाता है ? श्रस्ल बात यह है कि परिस्थिति इतना भेद नहीं डालती जितना 
भेद मन डालता है, इच्छाएँ डालती हैं, वासनाएँ डालती हैं । इस दृष्टि से 
संत्यासी तथा गृहस्थ में भेद क्या है ? अगर कोई व्यक्ति किसी इच्छा को मत 
में संजो कर घर छोड़ दे तो भी वह गृहस्थी है, अगर कोई व्यक्ति घर में रहता 
हुआ इच्छाश्रों का त्याग कर दे तो गृहस्थी होता हुआ भी वह संन्‍्यासी है; श्रगर 
कोई घर में रहता हुआ विना इच्छाश्रों के, बिना वासनाओं के रह रहा है तो 
आश्रम में रहता है, भ्रगर आश्रम में रहता हुआ वासनाओं से घिरा है तो श्राश्रम 
ही गृहस्थ वन जाता है । जब इच्छाएँ--वासनाएँ---छट जाती हैं, तव फलाकांक्षा 
अपने-श्राप मिट जाती है, कुकर्म अपने-आप हट जाते हैं, कर्म की धारा मलुष्य 
के स्वभाव के कारण वनी रहती है । क्या श्राप सोच सकते हैं कि बिना फल के 
श्राप कोई बुरा काम कर सकते हैं ? भ्रगर चोर को भरोसा न हो कि रुपये 
मिलेंगे तो क्‍या वह चोरी करने जा सकेगा ? असम्भव है। आप के जीवन में 
बुरा कर्म तत्क्षण गिर जायगा अभ्रगर आकांक्षा और फल की कामना गिर जाय | 
यही निष्काम-कर्म का रहस्य है। 

“निष्काम-कर्म' को भारतीय-विचारकों ने एक विज्ञान का रूप दे दिया 
था। इस पर उन्होंने ऐसे ही विचार किया था जैसे भौविकवादी-विचारक 
न्यूटन तथा गेलिलियों की खोजों पर विचार करते हैं। भेद इतना ही है कि 
न्यूटन तथा गैलिलियो की खोजें भोतिक-जगत्‌ की खोजें हैं, वैदिक ऋषियों की 
खोजें श्राध्यात्मिक-जगत्‌ की खोजें थीं। वैदिक ऋषि आध्यात्मिक-जगत्‌ की 
खोजों को मानव-जीवन के लिये इतना ही आवश्यक तथा उपयोगी सममत्ते ये 
जितना आवश्यक वतंमान-युग में भौतिक-जगत की खोजों को समझा जाता है ! 
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9. 'निष्फाम-फ्म -'निस्संगता'-- फा मनोर॑ज्ञानिक्त-विवेचन 
सकाम-कर्म से पत्तन को दिशा की ओर) 
हमने प्रभी कहा कि 'निष्काम-हमे| को भारतीय-विचारकों मे एक विज्ञान 
के ह्पई दिया या। निष्दाम-फर्म' के विज्ञान का रुप क्या था ? गीता में 
पकाम-र्म' का सीढ़ी-दर-सीटी मनोवेशानिक-विस्लेषण करते हुए जो यहा है, 
उसका उल्टा समझ लेना निम्झाम-कर्म' का मनोवैज्ञानिक ग्राधार है। मद्यपि 
रेस विपय पर हम 'कम' के प्रध्याय में संक्षेप से लिख आये हूँ, तो भी यहां कुछ 
विस्तार से लिखेंगे । गीता में कहा है : 
घ्यायतो विपयान्‌. पुंत: संगस्तेपृपजायते 
संगात्‌ संजापते फामः फामात्कोघोईमिजायते । 
फ्रोघात्‌ नवति संमोह: संमोहात्‌ स्मृति विश्वमः 
स्मृतिश्र शात्‌ बुद्धिनाशों बुद्धिनाशात्‌ प्रणइ्यति । 
गीता, 2---62---63 
है उक्ते इलोकों में 'सकाम-कर्म' के परिणाम का सिलसिला दिखलाते हुए कहा 
दे पहल विपयों के प्रति वार-वार “व्यान'ं जाता है, फिर नीचे की तरफ़ 
गिरने का जो सिलसिला जारी होता है उसमें 'संग', 'काम', 'ओध', “संमोह', 
स्पृति-्रंदा', 'बुद्धिनाश' तथा '्रणाद्ष'--इस क्रम से फिसलते-फिसलते मनुष्य 
ओसमान से धरातल पर जा गिरता है। पतन की इस शंखला को जान लेने 
हा 'निष्काम-कर्म' अथदा “निस्संगता' का श्र्थ स्पप्ट हो जाता है । गीता के इन 
द रलोकों में मानसिक-प्रक्रिय का जितना गहरा मनोवैज्ञानिक-विश्लेपण किया 
वा है, इतना गहरा विश्लेषण विश्व की मनोविज्ञान की किसी पुस्तक में ढूँडने 
मैं भी नहीं मिलेगा । इस विश्लेषण को पढ़ कर समझ भरा जाता है कि 'निष्काम' 
अथवा “निस्संग' कर्म क्या है, और किस मनोवैज्ञानिक आधार पर हम कह 
पैकते हैं कि 'निष्काम' अथवा 'निस्संग' कर्म का जीवन व्यतीत करना ही 
'थार्थ-जीवन-शास्त्र' (ए7४० ?9050909 ० 7/6) है । इन इलोकों का एक- 
के शब्द हर दूसरे शब्द के साथ मनोवैज्ञानिक-क्रम से, माला में पिरोये मनकों 
* समान, शूंखला में कड़ी के समान जुड़ा हुआ है| वार-वार “ध्यान! के बाद 'संग' 
आयेगा ही, संग के वाद 'काम' आयेगा ही, काम के वाद 'क्ोध' आयेगा ही, क्रोध 
के वाद 'भोह' आयेगा ही, मोह के बाद 'स्मृति-वाश' होगा ही, स्मृति-भ्रंश के 
वाद धबुद्धि-नाश' होगा ही, बुद्धि-नाश के बाद 'विनाश' होगा ही । 'तिष्काम- 
कैम -“निस्संगता'--के मनोवैज्ञानिक श्राधार को समभने के लिए यह समभना 
जेझरी है कि 'सकाम-कर्म' की सांकल में जुड़ी कड़ियाँ एक-दूसरे के साथ कैसे 
जुड़ी हुई हैं, ठभी हम इस सांकल को तोड़ कर इसकी जकड़न से वाहर निकल 
सकते हैं। ये किस प्रकार एक-दूसरे के साथ जुड़ी हुई हैं ? 
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(क) ध्यायतो विपयान्‌ पुंसः संगस्तेपृपजायते-- गीता संसार के विपयों से 
सवंधा उपराम हो जाने का परामश्श नहीं देती, उसकी सबसे पहली स्थापना तो 
यह है कि संसार के विपयों की तरफ़ ध्यान देने से नहीं, श्रपितु बार-बार ध्यान 
देने से पतन का सिलसिला प्रारम्भ होता है। 'ध्यानात्‌' श्रीर 'ध्यायतः में भेद है । 
व्यानात' का अ्र्य है--ध्यान देने से; 'व्यायत:' का श्र्थ हे--बार-बार ध्यान देने 
से। गीता का कहना यह है कि संसार के विपयों की तरफ़ वार-वार ब्यान देने 
से 'संग-दोप' पैदा हो जाता है । गीता यह नहीं कहती कि संसार के विषयों को 
ही छोड़ दो | विपयों को छोड़ ही देना हो, तो विपय बनाये ही क्‍यों गये हैं ? 
गीता का इतना ही कहना है कि विपयों का वार-वार ध्यान करना छोड़ दो क्योंकि 
वार-बार ध्यान करने से भी ये अन्त तक हाथ में नहीं रहते । संसार के विपय 
मनुप्य के लिये संकट नहीं पैदा करते, उनका ही सदा ध्यान वना रहना मनुष्य 
को विनाश की तरफ़ ले जाता है। हम दिल्‍ली में रहते हैं, रोज़ प्रातः सैर को 
निकलते हैं, रास्ते में एक-से-एक वढ़ कर श्रालीशान मकान देखने को मिलते 
हैं। सेर करते समय इन मकानों को देख कर हमारे मत में दो प्रकार की 
भावनाएँ उठ सकती हैं। एक भावना यह है कि हमने देखा, ओर भूल गये; 
दूसरी भावना यह है कि हमने देखा ओर सव-कुछ मूल कर मकान ही हमारे 
मन को पकड़ बेठा--हमारे पास भी ऐसा मकान हो, किस तरह हो, क्या-कुछ 
करें, हाय ऐसा मकान--इस जैसे मकान के विना कैसे जीवत सुखी हो ! एक 
भावना यह है कि हमने संसार के विपयों को देखा, देख कर ही छोड़ दिया-- 
यह 'ध्यान' है; दूसरी भावना यह है कि हमने विपय को देखा, देखते रहे, और 
हम में उसे पाने की इतनी तीन्न वासना जाग्र उठी कि हम उसी के ध्यान में 
रहने लगे--यह 'वार-वार का ध्यान'--गीता के शब्दों में 'ध्यायतः'--है । देखा 
श्रौर अ्रनदेखा हो गया--इसमें 'संग-दोप”' नहीं होता; देखा और उसी के हो [ 
गये, वार-वार देखते रहे--इसमें 'संग-दोष”' पैदा हो जाता है । “संग-दोप-- 
श्रर्थात्‌ू, हम उसी विपय के संग रहने लगे, उसी के ध्यान में रमने लगे, उसी के 
हो गये । जब मनुप्य विपयों का हो जाता है, विपयों के बार-बार ध्यान से 
उन्हीं के संग रहने लगता है, तब 'सकाम-कर्म” की श्रागे की श्रृंखला चल पड़ती 
है, रोके नहीं रुकती । 

संसार के विषय अपने-आप में कुछ नहीं कहते । श्रपने-आप में वे लिर्दोपि 
हैं । विपयों का अपना रूप क्या है ? जिसे एक व्यक्ति सुन्दर कहता है, दूसरा 
उसे कुरूप कहता है ; जिस शराव को एक व्यक्ति मज़ेदार कहता है, दूसरा 
उसे कड़वा कहता है । एक वच्चा जिस गुड़िया के लिये हाय-तोवा मचा देता 
है, दूसरा उसकी तरफ़ देखता भी नहीं । संसार के विपय घटनाओं के रूप में 
हमारे सामने आते हैं, विलकुल खोखले, उनमें रस भर देना हमारे मत का काम 
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है। मन चाहे तो विययों में रस डाले, चाहे तो न डाले ) सारा खेल संसार के 
विषयों का सहीं, मत का है । हमारे सामते एक मकात है। मत कहता है--वेड़ा 
सुद्र है। प्रगर मन यहीं तक झुक जाता हें-- मकान बड़ा सुर र है--तंव 
कर्म का जाल आगे तक नहीं फैलता । परन्तु अगर मत उसी के ध्यान में रम 
जाता है--'ध्यापतः का भर्थ ही यह है--बार-वार उसके ब्यान में लग जाना, 
उत्ती का ध्यात बने रहता, उस्ती के सपने लेने लगेता, उसी में मत का रस 
धोलने लगना--तव हम उसी विषय के संग हो लेते हैं, 'संग-दोष/ उसल ह्दो 
जाता है, यह 'संग-दोप' कर्म के जाल को आगे-आगे फँलाता जाता है । संग-दोप' 
से कर्म का जाल आगे की तरफ़ न फैले--इसका एक ही उपाय है, और वह 
उपाय है--'ध्यान' की मंजिल में ही 'संग-दोप की जड़ को काट देना, संत्तार के 
विषयों को देख भर लेना--बे हैं, उनकी सत्ता है, उनसे भांखें तो मीची वहीं 
जा सकतों-परन्तु देख कर उनमें मत का रस से डालने लगता, उनके संग ने 
हो जाता, 'निस्संग' रहना, व्यान तो देना परत्तु वार-वार उन्हीं के ध्यान में न 
रहता । अगर हम उनके संग्र हो जायेंगे, उनमें रस उंडेलने लगेंगे, वास्वार 
उन्हीं में रमेंगे, तो इस 'संग-दोप' से गाड़ी विनाश के मार्ग पर आगे को चल 
देगी जिसे गीता ने कहा है--'लंगात्‌ संजायते काम: । 

(ख) संगात्‌ संजायते कामः--मनोवैज्ञातिक-दृष्टि के अनुसार विषयों की 
तरफ़ ध्यान देते भात्र से मन निरुसंग रहता है, उतने से मन की उठ नहीं 
विगड़ता, देखा और हट गये, पर्तु अगर हम विपय का वाख्वार चिंतन करने 
लगें, तो यह पतन का पहला कदम है; विंपयों को देखने के वाद देख भर लेने 
के स्थान में उनके संग हो लें, तो यह पतन का दूसरा कदम है । विपय '्यान- 
कोटि' में ही रहें तो वे विचार-कोटि तक रहते हैं; 'संग-कोदि मैं क्र जायें, तो 
वे आचार-कोटि में थ्रा जाते हैं। 'ध्यात' की कोटि पहली स्टेज है, 'संग' की 
कोटि दूसरी स्टेज है जिसमें विचार श्राचार में परिणत हो जाता है । दूसरे कदम 
के वाद पतन का तीसरा कदम है--विपय के श्रतिं कामना, लालसा उत्पत्त हो 
जाना । जितना हम विषय को त्रिया में परिणत करते हैँ उतनी ही उसके प्रति 
कामना बढ़ती जाती है--मनुष्य कहता है, जी नहीं भरता--करे जाओ, करे 
जाश्ों की ध्वनि भीतर से उठने लगती है। कामता--अर्थति, 'बासता“-बह 
विषय हाथ से न छट जाय, इस बात के लिये छठपटाने लगता 'संग से 
'कामना' दृढ़ हो जाती है--कुसंगति से कुसंगति छूटनां मुश्किल हो जाता हैं; 
छोड़ना चाहें तो भी नहीं छटती । इसी को 'संगात्‌ संजायते फाम:” कहा हैं। 
काम का अर्थ यहाँ सेक्स-सम्बन्धी काम' नहीं है, सेक्स सम्बन्धी 'काम' आई 

कामना' के, “इच्छा” के, 'बासना' के अवेक रूपों में से एक हते ही तोह। 
'काम'-इब्द व्यापक है, सेक्स का 'काम' उसके भीतर झा जाता है, परन्तु गीता 
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हैं। पत्तन की प्रक्रिया विपयों के प्रति 'ध्यान' तथा 'संग से शुरू होकर 'काम- 
क्रोध-'मोह'---इन 'संवेगों' में पहुँच जाती है। “ध्यान! तथा 'संग--इन दो का 
क्षेत्र मस्तिण्क का क्षेत्र है; 'काम-'क्रोध“मोह--इन तीन का क्षेत्र हृदय का 
क्षेत्र हे। जब तक बात मस्तिष्क के क्षेत्र तक रहती है, तव तक अपने को 
आसानी से समकाया जा सकता है; जब बात हृदय के क्षेत्र तक पहुँच जाती 
है, तव मामला पेचीदा हो जाता है क्‍योंकि 'संवेग' मनुष्य के भीतर बहुत गह- 
राई तक पहुँच जाते हैं। फिर भी वन्धन की रस्सी को काठा जा सकता है। 
मनोविज्ञान का यह निगम है कि 'संवेग! (87080) के प्रति अगर द्रष्टा- 
दृश्य की भावता धारण कर ली जाय, तो 'संवेग” मिट जाता है। संवेग” में 
द्रष्णा तथा रब्य, कर्ता तथा कर्म---एक हो जाते हैं । हम इस पुस्तक में जगह- 
जगह और विशेष तौर पर पृष्ठ 9। पर लिख आये हैं कि आध्यात्मिक-इष्टि ही 
यह है कि हम अपने भीतर द्रष्टा बन कर, कर्त्ता बन कर, शरीर रूपी यन्त्र का 
संचालक वन कर, उपभोक्ता वत कर, इस रथ का रथी वन कर विचरण करें। 
इस दृष्टि से रहना कितना ही कठिन हो, वास्तविक-इष्टि यही है । ऐसी हालत 
में जब हम 'कामना' के, “क्रोध' के, “'मोह' के जाल में फँसे होते हैं, तब अगर 
कामना का, 'क्रोध' का, 'मोह' का, विश्लेषण करने लग जायें, इनके प्रति 
“द्ृष्टा' बन जायें, तो ये 'संवेग' अपने-आ्राप गिर जाते हैं। 'संवेग' की प्रकृति ही 
यह है कि इसमें व्यक्ति अपने को भूल जाता है--तभी लोकाचार की' भाषा में 
क्रोध कर चुकने के वाद व्यक्ति कहता है---.'मैं श्रेपे से वाहर हो गया था'। 
आपे से वाहुर' का मलतब ही यह है-- अपने को मूल जाना । 'कामना' के समय 
अपना-आप/ स्मरण आ जाय, तो 'कामता' गिर जाती. हैं, 'कोध' के समय 
अपना-आपा स्मरण आ जाय, तो “क्रोब” गिर जाता है, मोह” के समय अपना- 
आपा स्मरण आ जाय, तो 'मोह' गिर जाता है। उत्थान का यही क्रम है-- 
'कामना' को आगे कदम न रखने दो--अपने को “दष्टा” बन कर देखों, 'कोब' 
को आगे न बंढ़ने दो---अपने को <द्रष्टा” बन कर देखो, मोह को आगे ने बढ़ने 
दो--अपने को 'द्रष्डा' बन कर देखो । जहाँ किसी भी 'संवेग' के ऊपर द्रष्टा! 
का हे गा शुरू 2 वहीं संवेग _रफ़्चक्कर हो जाता है--'संग' गया, 
कामना! गई, क्रोध गया, मोह' गया, तो राग्-द्वेप-वियुक्त होकर, विषयों में 
इन्द्रियों द्वारा विचरण करते हुए मनुष्य उनमें नहीं फँसता, उसका आत्मा श्पने 
वश में रहता है, उसकी बुद्धि सजग रहती है, स्थिर रहती है, सकाम-कर्मी की 
तरह उसका 'बुद्धि-नाश' नहीं होता, वह निममंम, निरहंकार होकर निप्काम 
निस्संग जीवन व्यतीत करता है--इसी प्रकार वह प्रसादमय, प्रसन्‍न या $ 
बना रहता है, यही उत्थान का मार्म है | ! शान्ति 
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'निष्फाम' का प्र्थ दै--'फकामना-रहित । 'कामना' का अर्थ है--'बासना' । 
'वारावा' का ग्र्थ है--'संग'--किसी वस्तु या भाव के साथ जुड़ जाता, बेंच 
जाता, उसके वर्गर ने रह सकता । “निष्काम'---निस्संग” का अर्थ हे--वासवा 
का त्याग देना! । जैसे हाथ पर जहर रत्न देने से वह गरीर में नहीं व्यापता, 
परन्तु हाथ में चीर लग जाने पर वह सारे झरीर को विपाक्त कर देता हैं, वैसे 
ही मनुष्य को वासना का चीर लगा हो, तो सम्पूर्ण-जीवन चाह-ही-चाह के विप 
से भर जाता है। संसार में ऐसे रहे जैसे बिना चीर लगे हाथ पर अहर रखा 
रहता र के संग होने पर भी उसका विप नहीं चढ़ता । कमल की जड़े 
पानी में दूर तक चली जाय, परन्तु उसका पत्ता पानी से न भीगे; नाव पानी 
पर रहे, नाव में पानी न घुसे, हम संसार में रहें, संसार हम में न घुसे । पानी 
नाव में घस जायगा तो नाव ड्व जायगी, संसार हम में घुस जायगा वा 
संसार-सागर में डब जायेंगे । श्रीकृष्ण गीता में कहते हँ--सब-कुछ करते हुए 
भी संसार में ऐसे रहे जैसे कुछ नहीं किया--'कमंण्यभिप्रवृत्तोषपि सेव किंचित्‌ 
करोति सः (गीता, 4--20) । कुछ नहीं करने का अर्थ है--तन से कम, मन 
से श्रकमंश्रु--कर्म, श्रर्थात्‌ वासता का न रहना । वाचस्पति मिश्र शांकर-भाष्य 
पर टीका लिख रहे थे। अन्तिम पृष्ठ आया तो बत्ती वुभने लगी । सोचा-- 
बत्ती की तरफ़ ध्यान दूं, तो लिखना बन्द हो जायगा, न दूँ तो वत्ती बुक 
जायगी । यह वात उनकी पत्नी भामती ने जान ली। उसने चुपके-से दीये में 
तेल डाल दिया | मिश्र जी ने कहा--देवि, तूने बड़ा उपकार किया, तूँ कौन 
है ? उसने कहा-मुझे नहीं जानते, मैं तुम्हारी पत्नी भागती हुँ। बोले-- 

छा, कया चाहती हो ? उत्तर दिया--पृत्र की कामना है। कहा--पृत्र से 
कब तक नाम चलेगा। टीका का नाम भामती' रख दिया जिससे पता का 
नाम अ्रमर हो गया । इतने बंधे थे, परन्तु इतने ही त भी बंधे थे । श्रगर नाली 
के पार जाना हों तो बीच में पत्थर रख कर उस पर से पार होते हैं, पत्थर 
पर ही नहीं खड़े रहते; संसार से पार जाना हो, तो विपयों का सहारा लेंते हैं, 
विषयों में ही नहीं डूबे रहते, उनमें डूबे रहना ही वासना है। संसार से खेलो 
पर संसार तुमसे न खेले, संसार तुम्हारा हो पर तुम संसार के न हो, इुकान 
म्हारी हो पर तुम दुकान के न हो--यही निष्कामता है, यही निस्संगता है, 
यही ऋषियों का बताया हुआझ्ना वैदिक-संस्कृति का जीवन का सही मार्ग है । 
तनावपूर्ण-जीवन की उलभन में फंस रहें आज के मानव के लिये “निष्काम' 
तथा “निस्संग' कर्म का यह संदेश वैदिक-विचारधारा का अमर सन्देश है, ऐसा 
सन्देश जो उसे जीवन की दलदल में से उवार सकता है । 





आाचाय उपनयमानो ब्रह्मचारिणं कृणुते गर्भेमन्तः 
(अथर्ववेद, का० ], अनु ० 3, व० 5, मन्त्र 3) ' 


शिक्ता के सम्बन्ध में वैदिक-इष्टिकोण का आधार मनोविज्ञान के वे सिद्धान्त हैं 
जिन्हें 'बाल-मनोविज्ञान' (000 ए५/०४००४५) का अंग कहा जा 
सकता है। सबसे पहला सिद्धान्त यह है किवालक के व्यक्तित्व का निर्माण संस्कारों 
से होता है। वचपन में जैसे संस्कार उस पर पड़ेंगे वसा उसका व्यक्तित्व बनेगा । 
इसी सिद्धान्त को सम्मुख रख कर वैदिक-व्यवस्था में संस्कारों को दो भागों में 
बाँठा गया था--क्रुछ संस्कार प्रसव के पूर्व के (?76-049)) थे, कुछ प्रसवोत्तर 
काल के (०४-72) थे। मनोविश्लेपणवाद के प्रवर्तक फ्रॉयड का कहना है कि 
जब बच्चा माँ की गोद में अंगरूठा चूस रहा होता है, तभी से उस पर वे संस्कार 
पड़ रहे होते हैं जो उसके भावी जीवन का निर्माण करते हैं। वैदिक विचारधारा 
भें इन संस्कारों को नियन्त्रित करने के लिए विशेष व्यवस्था थी जिसके लिए 
'संस्कार-विधि-नामक ग्रन्थ में इन संस्कारों का उल्लेख है। 


आधुनिकतम शिक्षा-पद्धति में बालक को शिक्षा का केन्द्र मना जाता हैं, 
बैदिक शिक्षा-पद्धति में तो बालक को उतने प्रमान झूप में शिक्षा का केच्र माना 
जाता था कि उस शिक्षा-पद्धति का नाम ही 'युरुकुल-शिक्षा-पद्धति' था। बालक 
को माता-पिता के 'कुल' में से हृदा कर गुरु के 'कुल' में भर्ती कर दिया जाता 
था । 'कुल' का अर्थ है --परिवार' । बालक जहां रहे, परिवार के बातावरण 
में रहे--यह इस पद्धति का आ्राधारमृत सिद्धान्त था। ग्रुमकुल में बालक को 
ग्रहण करते हुए गुरु जनता के समक्ष घोषणा करता था कि वह वालक को इस 
प्रकार अपने पास रखेगा ज॑स माता सन्‍्तान को गर्भ में धारण करती है। गुरु 
तथा शिष्य का इतना निकट का सम्बन्ध हो सकता है--इसकी श्राज तक 
किसी शिक्षा-विज्ञ ने कल्पना नहीं की थी । ऊपर 'अथर्ववेद का जो भन्‍्त्र दिया 
गया है उसका यही अर्थ है कि आचार्य “उपनयन'-संस्करार के समय ब्रह्मचारी 
को माता की तरह मानों गर्भ में धारण करता है। इसीलिए गुझुकुल में 
वालक को भर्ती करते हुए जो संस्कार किया जाता है उसे 'उपनयन-संस्कार 
कहते है| 'उप' का अर्थ है--निकट, “नयन' का श्रर्थ है--ले जाता । ग्रुरे तथा 
शिष्य में दूरी न रहे, वे एक-दूसरे के निकट भ्रा जायें यह “उपनयन'-संस्कार 
का अर्थ है। 'आचार्य-अव्द का ग्र्थ है--जो विद्यार्थी को आचार सिखाये, 
सदाचारी बताये । आचाये का काम अपने शिष्य को जहाँ शास्त्रों में निपुण 
करना था, वहाँ उसे सदाचार की शिक्षा देना भी था | छात्र को बैदिक-शिक्षा- 
प्रणाली में 'ब्रह्मचारी' कहा गया है । “ब्रह्मचारी'-गब्द के दो ग्रर्थ हैं । एक भ्र्थ 
तो यौगिक-भाव (धात्वर्थ) को सूचित करता है। “ब्रह्म' का यौगिक भ्र्थ है-- 
'हान्‌। जो व्यक्ति छोटे से महान्‌ होने के रास्ते पर चल पड़ा है वह 'ब्रह्मचारी' 
है। दूसरा श्रर्थ इस शब्द के रूढि-भाव को सूचित करता है! “ब्रह्मचर्य! का 
रूढि अर्थ है--'वीर्य-रक्षा'- जो वीर्य-रक्षा करे, वह “ब्रह्मचारी' कहलाता है । 
वैदिक-शिक्षा का लक्ष्य व्यक्ति को संयत जीवन में ढाल कर महान्‌ वनने के रास्ते 
पर डाल देना था। शिक्षा के क्षेत्र में 'गुरु-'कुल'-आचाये'-'ब्रह्मचा री उपतयन' 
“गुरुकुल'--यथे सब अत्यन्त महत्त्वपूर्ण शब्द हैं जिनमें से एक-एक में मनोवैज्ञानिक 
तथा दार्शनिक विचार भरे पड़े है । इन विचारों से ही जीवन का निर्माण होता 
है, इसलिए अगले अध्याय में हम जीवन-शास्त्र पर चर्चा करेंगे । 


नवम अभ्रध्याय 
शिक्षा 


(ए0ए८&7४00) 


हम इस ग्रन्थ में मानव की आधारभूत समस्याओं पर वेंदिक-दृष्टिकोण से 
विचार करते हुए उनके वैज्ञानिक आधार पर प्रकाश डालने का प्रयत्न कर रहे 
हैं। मानव की अनेक समस्याश्रों में 'शिक्षा' भी एक वड़ी भारी समस्‍या है। 
'शिक्षा' की समस्या के सम्बन्ध में बैदिक-इण्टिकोण क्या है--यह समभता 
इसलिये आवश्यक है क्योंकि 'शिक्षा' ही तो मनुष्य को मनुष्य बनाती है, नहीं 
तो वह निरा पशु रह जाता है। हम यहाँ इस वात की चर्चा करेंगे कि वैदिक 
शिक्षा-प्रणाली क्या थी, और उसका वैज्ञानिक-श्राधार क्या था ? 


4. बालक' शिक्षा का केन्द्र था 


वेदिक-काल के शिक्षा-शास्त्रियों ने वालक' को शिक्षा का केन्द्र माना था। 

श्राज यह वात कहने को अत्यन्त सरल मालूम पड़ती है, परन्तु जो युरोप में शिक्षा 
के इतिहास को जानते हैं उन्हें मालूम है कि एक लम्वे-चौड़े युग में से गुजरने 
के बाद शिक्षा-जगत्‌ में यह कहा जाने लगा है कि शिक्षा का केन्द्र 'वालक' होना 
चाहिये, नहीं तो शिक्षक, स्कूल की विल्डिग, पढ़ाई-लिखाई के घंटे, पाठय-क्रम 
ही शिक्षा का मुख्य-विप्नय माना जाता रहा, वालक के विपय में---उसके विपय 
में जिसके लिए यह सव-कुछ था--शिक्षा-जगतु्‌ में कोई चर्चा ही नहीं थी । 
शिक्षा की वैदिक-विचारधारा में 'वालक' को इतना महत्त्वपूर्ण स्थान दिया 
गया है कि उसी के जन्म-सुधार के लिये सोलह संस्कारों की कल्पना की गई 
है । वैदिक ऋषियों का कथन है कि वालक पर निम्न तीन प्रकार के संस्कार 
प्रभाव डालते हैँ जिन पर नियन्त्रण रखना शिक्षा का काम है-- 

(क) उसके अपने पिछले जन्म के संस्कार 

(ख) माता-पिता के संस्कार 

(ग) पर्यावरण द्वारा पड़ने वाले इस जन्म के संस्कार 
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बालक की शिक्षा वया है, मानों 'संस्कारों' का ही एक सेल हे, शिक्षा का 
प्रश्न संस्कारों का ही प्रइन हे । वैदिक शिक्षा-शास्त्री 'कर्म' तथा 'पुन्जन्म' के 
सिद्धान्त को भी मानते थे, इसलिये वे संस्कारों को एक गम्भीर प्रशनन समभते 
थे क्योंकि मानव के निर्माण में रिर्फ़ पर्यावरण ही एकमात्र घटक-तत्त्व नहीं है, 
पर्यावरण के साथ-साथ माता-पिता के संस्कार, बालक के अपने पूर्व-जन्म के 
संस्कार--सभी हिस्सा लेते हैं, इसीलिये अच्छे-से-अच्छे पर्यावरण में व्यक्ति 
नीचे-से-नीचे भी गिर जाता है, वुरे-से-बुरे पर्यावरण में वह ऊँचे-से-ऊंचे भी 
उठ जाता है । यही कारण है कि जन्मभर बालक को ऐसे संस्कारों से घेर दिया 
जाता था जिनकी चोट से उसके व्यक्तित्व को बनाया जा सके । 

संस्कारों से मानव के व्यक्तित्व का निर्माण कैसे हो जाता है--इसका 
प्रत्यक्ष उदाहरण भारत की अंग्रेजों के समय से चल रही शिक्षा-प्रणाली है। 
अंग्रेजों ने श्रपने शासन-काल में जब भारतीय-शिक्षा पर ध्यान दिया, तब उनके 
सामने पहला प्रश्न यह उपस्थित हुआ कि शिक्षा द्वारा वे कैसे युवक उत्पत्त 
करना चाहते हैं । इस प्रश्न का समाधान करने के लिये एक कमेटी बनाई गई 
जिसकी रिपोर्ट 835 में लॉरड मेकाले (800-859) ने लिखी । उन्होंने इस 
रिपोर्ट में लिखा कि हमें ऐसे व्यक्ति उत्पन्न करने हैं जो शरीर से भारतीय हों, 
परस्तु रहन-सहन, वेप-भूपा, वोल-चाल, विचारों में अंग्रेज़ हों। शिक्षा के इस 
उद्देश्य के साथ 835 में जिस प्रकार के संस्कारों के युवकों को उत्पत्त करने 
की नींव डाली गई, वह ईट-गारे की नींव नहीं थी, लोहे और सीमेंट की नींव 
थी, जो अंग्रेज़ों के चले जाने के बाद भी वैसी-की-बैसी खड़ी है! अ्रंग्रेज चले 
गए परन्तु घर-घर अंग्रेज़ मौजूद है; इसलिये मौजूद है क्योंकि सवा सौ साल 
तक हमारे युवकों के मस्तिष्क पर जित संस्कारों की चोट लगातार पड़ती रही 
उससे भारतीय-मस्तिष्क का अंग्रेज-मस्तिष्क बत जाना स्वाभाविक था। अंग्रेज़ी 
शिक्षा के संस्कारों ने जिस प्रकार के युवक का निर्माण करना था वह अंग्रेजों 
के चले जाने के बरसों वाद भी वैसे-का-वैसा यहाँ मौजूद है । 


2. असव-पूर्व तथा प्रसवोत्तर काल के संस्कार 


वालक की शिक्षा में संस्कारों के इतने महत्त्व को अनुभव करते हुए वैदिक 
शिक्षा-शास्त्रियों वे संस्कारों को दो भागों में वाँठा था । कुछ संस्कार प्रसव-पूर्व-- 
शिश्यकांगी--तेथा कुछ प्रसव के बाद--प्रसवोत्तर---20$878/8---संस्कार 
हैं। प्रसवपुर्व-संस्कार हैं --गर्भाधान, पुंसवन, सीमन्तोन्नयन | क्योंकि माता-पिता 
के संस्कारों का वालक पर गहरा प्रभाव पड़ता है, इसलिये गर्भाधान को एक 
महत्त्वपूर्ण संस्कार माना गया है जिस पर वर्तमान समाज का बिल्कुल ध्यान 
7 है  गर्भावात के समय माता-पिता को यह समझना चाहिए कि किसी 
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ऊँची आत्मा का आह्वान कर रहे हैं, सिर्फ़ विषय-भोग का परिणाम सन्तान को 
नहों समभना चाहिये | विचारों में बड़ा बल है। यू० एन० झो० की घोषणा 
है कि संसार के युद्ध मन की भूमि में लड़े जाते हैं। अगर इतने .बड़े-बड़े युद्ध 
मन की भूमि में उपजते हैं, तो क्या सन्‍्ताव पर संस्कार उस समय नहीं डाले 
जाते जब उसका बीज वपन किया जाता है। जब जीव माता के गर्म में प्रवेश 
कर जाय और उसका शारीरिक-विकास होने लगे, तव 'पुंसवन-संस्कार' किया 
जाता है। इसका अभिप्राय यह है कि माता ऐसा अन्न खाये, ऐसा रहन-सहन 
रखे जिससे बालक का शारीरिक-विकास ठीक दिशा की तरफ़ चल सके | 
पुंसवन के वाद सातवें-आठवें मास 'सीमन्त्तोत्नयन-संस्कार' किया जाता है। 
सीमन्त में माता अपने सिर में तेल लगाती है, कंघी करती है, मस्तिष्क पर 
विशेय ध्यान देती है । यह वह समय हैं जब गर्भेस्थ-शिद्यु के मस्तिष्क का निर्माण 
होने लगता है। इस संस्कार का उद्देश्य यह है कि माता शिशु के मस्तिष्क के 
समुचित-विकास का विज्ञेप ध्यान रखेगी । शिक्षु के उत्पन्त होने के अनन्तर जो 
संस्कार किए जाते हैं-- प्रसवोत्तर-संस्कार---(?०४४४०।४)) वे हैं---अन्नप्राशन, 
निष्क्रणण, कर्णवेध आदि । ये संस्कार स्वास्थ्य की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण हैं, और 
इन सब पर इतना वल वैदिक-शिक्षा-पद्धति में इसीलिये दिया जाता है क्योंकि 
वैदिक दृष्टिकोण यह है कि वालक की शिक्षा तभी से प्रारम्भ नहीं होती जब 
चह छः या सात वर्ष का होने के बाद स्कूल में भर्ती होता है, परन्तु तब से 
शुरू होती है जिस दिन पहले-पहल उसकी नींव रखी जाती है, उसके वाद माता 
के गर्म में जब तक वह रहता है उसकी शिक्षा जारी रहती है, प्रसव के वाद 
भी वह लगातार जारी रहती है। मनोविश्लेषणवाद के मूर्घन्य फ्रॉयड का कहना 
है कि जब वच्चा माँ की गोद में श्ंगूठा चूस रहा होता है तभी से उस पर वे 
संस्कार पड़ रहे होते हैं जो उसके भावी जीवन का निर्माण करते हैं। अगर 
वैदिक शिक्षा-श्ास्त्री यह कहते हैं कि जब शिशु माँ के गर्भ में होता है तभी माँ 
के संस्कारों से उसका भावी जीवत बन रहा होता है, इसलिए उसकी शिक्षा 
तभी से शुरू होनी चाहिये, तो वे कोई श्रचम्भे की वात नहीं कहते । 
वैदिक शिक्षा-शास्त्रियों ने बालक की शिक्षा के सम्बन्ध में निम्न छ; 
'पहलुओं पर विचार किया है--- 
(क) पर्यावरण (80भा000ग७॥) 
(ख्) शिष्य अथवा ब्रह्मचारी (?०छ) 
(ग) गुरु अथवा आचाये (०४०४७) 
(घ) अध्यापन के विषय ((परय्रांटणाणा) 
(डः) अध्यापन की विधि (](८७४०० ०6 प९४०॥४०१४) 
(च) शिक्षा के लक्ष्य की प्राप्ति (#6वांग्राल्या ० 0णुं४० ०! ००१ 7०४४०॥) 
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(फ) भोतिक-पर्यावरण (प्रकृति के साथ सम्पक)-- ऋग्वेद (5. 8. 4) 
में एक मन्त्र आया है--'उपब्हरे गिरोणां संगसे व नदीनां धियो विप्रा श्रजायत--- 
अर्थात्‌, पर्वत की उपत्यका श्रौर नदी के संगम में विभ्र बनता है । वैदिक-ऋषियों 
के शिक्षा-केन्द्र प्रकृति के उन वैभवपूर्ण-स्थलों में होते थ जहाँ एक तरफ़ पहाड़ 
की ऊंची-ऊँची चोटियाँ, दूसरी तरफ़ कल-कल रव करती हुईं नदी की अ्रजस्र- 
धारा बहती थी । इस प्रकार के भौतिक पर्यावरण में रह कर शिप्य का प्रकृति 
के साथ सीधा सम्पर्क स्थापित हो जाता था। ग्याज शहर के विपले वातावरण 
में शिक्षा-संस्थाओ्रों का निर्माण होता है, जहाँ उच्च-कोटि के मानव का निर्माण 
करने के स्थान में लाखों रुपया खर्च करके उच्च-कोटि की शिक्षा देने की इमारतों 
का निर्माण होता है। इसमें सन्देह नहीं कि आज के युग में शिक्षा-संस्थाश्रों के 
लिये पहाड़ों और नदियों को ढूँढना कठिन है, परन्तु शहरों के गली-कूचों में 
शिक्षा-संस्थाओं को चलाने से कोमल-मस्तिप्क वालकों के मस्तिप्क को शहरों 
के गन्दे संस्कारों के पड़ने से नहीं वचाया जा सकता । वैदिक-दृष्टि यही है कि 
दिक्षा-संस्थाओं को प्रकृति के बुद्ध वातावरण में रखने से ही वाल-मस्तिष्क को 
शुद्ध-संस्कारों में विकसित किया जा सकता है। 

(ख) मानसिक-पर्यावरण (कुल की भावना)--घर में माता-पिता बालक 
की शिक्षा पर उचित ध्यान नहीं दे सकते श्रत: उसे घर के बाहर किसी दूसरे 
के पास भेजना आवश्यक है जिसका काम ही वालक के चरित्र का निर्माण करता 
तथा उसे शिक्षित करना हो, परन्तु घर से बाहर भेज देने पर उसे घर का-सा, 
माता-पिता का-्सा प्रेम न मिलने से उसका समुचित-विकास न हो सकेगा 
इसलिये उसका घर में रहना भी आ्रावश्यक है---इस विरोध का हल करने के 
लिए वंदिक शिक्षा-शास्त्रियों ने “गगुरुकुल-पद्धति' का निर्माण किया था। “गुरुकुल 
का अर्थ है--गरुरु का 'कुल' । गुरुकुल-शिक्षा-पद्धति पर वतंमान युग के कुछ 
शिक्षा-शास्त्रियों की तरफ़ से सबसे वड़ा श्राक्षेप यह किया जाता है कि इस 
पद्धति में बच्चे को परिवार से तोड़ दिया जाता है, वह अपनी जड़ों को खो 
देता है। बच्चे को परिवार से तोड़ देने की बात पहले-पहल प्लेटो (427-347) 
से उठाई थी । उसका कहना था कि समाज में एकता की भावना को लाने के 
लिए बच्चों का अदला-बदला हो जाना चाहिये, परन्तु वात श्रव्यावह्ारिक थी 
इसीलिये चलन न सकी । यही आक्षेप गुरुकुल-शिक्षा-प्रणाली पर किया जाता 
है, परन्तु यह आक्षेप वही लोग करते हैं जो इस पद्धति के मूल-सिद्धान्तों को 
नहीं समझते । “गुरुकुल-शब्द में 'कुल“शब्द का प्रयोग ही इसलिए किया जाता 
है क्योंकि शिक्षा का काम बच्चे को एक छोटे-से कुल, छोटे-से परिवार में से 
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निकाल कर एक बड़े परिवार में डाल देना है। आज इस बात की बड़ी दुह्ाई 
दी जाती है कि शिक्षा समाज से कटी नहीं होनी चाहिये, शिक्षा इस प्रक्रिया से 
बढ़नी चाहिए जिससे बच्चा समाज से कटा न रहे। ऐसा समझा जाता हैं कि 
शिक्षा के क्षेत्र में यह एक नया आविष्कार है, नई सूक है, शिक्षा को यह नई 
देन है। होगी नई देन, क्योंकि चालू शिक्षा में वालक के छोटे, सीमित-दक्षेत्र से 
विस्तुत-क्षेत्र में आगे-श्रागे बढ़ते जाने का कोई विचार नहीं था, परल्तु वेदों में 
प्रतिपादित गुरुकुल-शिक्षा-पद्धति का तो यह मुख्य स्तम्भ था कि बालक ने छोटे 
कुल से बड़े कुल में, छोटे समाज से बड़े समाज में प्रवेश करना है । कहाँ माता- 
पिता-सन्‍्तान का छोटा-सा कुल या छोटा-सा समाज; कहाँ गुरु का अनेक शिष्यों 
से घिरा बड़ा-सा कुल, बड़ा-सा समाज ! गुरुकुल-शिक्षा-पद्धति में वालक को 
परिवार से तोड़ा नहीं जाता, परिवार में ही पाला जाता है, परन्तु वैयक्तिक- 
प्रिवार में पालने के स्थान में सामाजिक-परिवार में पाला जाता है। श्राज के 
शिक्षा-विज्ञों की खोज यह है कि वच्चे को समाज से तोड़ कर नहीं रखना चाहिये; 

गुरुकुल-शिक्षा-प्रणली की खोज यह थी कि बच्चों को न परिवार से तोड़ कर- 
रखना चाहिये, न समाज से तोड़ कर रखना चाहिये, बच्चे का विकास 'कुर्ला 

में होना चाहिये--पहले माता-पिता के 'कुल' में, फिर ग्रुरु के 'कुल' में, फिर 
समाज के 'कुल' में । मूल-सिद्धान्त 'कुल' का है, परिवार का है। 'कुल' का 

विचार इतना क्रान्तिकारी विचार है कि अगर शिक्षा के क्षेत्र में यह चरितार्थ 

हो जाय, तो यह 'शिक्षा' को आमूलचूल वदल सकता है, अगर समाज के क्षेत्र 

में चरितार्थ हो जाय, तो समाज को एक विल्कुल नई दिशा दे सकता है। 

जिन्होंने 'सहनाववतु सह नो भुनवतु' का राग गाया था, उन्होंने 'कुल' के विचार 

को ही शिक्षा तथा समाज में घटाने का प्रयत्न किया था । 

(ग) सामाजिक-पर्यावरण (समानता की भावना)--जिन वैदिक शिक्षा- 
विज्ञों ने शिक्षणालय को “कुल' या 'परिवार' का नाम दिया था, उन्होंने शिक्षा 
के क्षेत्र में एक अत्यन्त क्रान्तिकारी विचार को जन्म दिया था, ऐसा क्रान्तिकारी 
विचार जिसके आधार पर बिना रक्तपात किये समाजवाद का भवन अपने-आप 
उठ खड़ा हो। इस विचार की गहराई में जाते हुए अ्रथवंवेद (कां० , अ्रनुवाक 
3, व० 5, मन्त्र 3) में कहा है : 

शथ्राचाय उपनयमानों ब्रह्मचारिणं कृणुते गर्भमनन्‍्तः 
तं रातीस्तित्न उदरे विभत्ति तं जात॑ द्रष्ट्रभभिसंयन्ति देवा: । 

“अर्थात, वालक को शिक्षा देने के लिये स्वीकार करते हुए आचाय॑ उसे 
इस प्रकार सुरक्षित, संभाल कर रखता है, जैसे माता पुत्र को अपने गर्भ में 
सुरक्षित, संभाल कर रखती है । क्‍या गुरु-शिष्य के सम्बन्ध का इससे ऊँचा 
चित्र खींचा जा सकता है ? गर्म माता के पेट में रहता है। माता इवास लेती 
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है, गर्भ झब्वास नहीं लेता; माता भोजन करती है, गर्म भोजन नहीं करता; 
माता जल पीती है, गर्म जल नहीं पीता; परन्तु माता के श्वास में उसका श्वास 
है, माता के भोजन में उसका भोजन है, माता के जल-पान में उसका जल-पान 
हे । गुरु तथा शिष्य के निकटतम सम्बन्ध को समझाने के लिये माता तथा गर्भ 
के सम्बन्ध से अ्रधिक सुन्दर दूसरी उपमा क्‍या दी जा सकती है ? मैंने श्रपने 
पश्चिम के एक मित्र को यह मन्त्र सुताया, तो वे अचम्भे में पड़ गये । उन्हें 
समझ ही नहीं आता था कि किसी शिक्षा-विज्ञ की बिक्षा के क्षेत्र में इतनी 
ऊंची उड़ान भी हो सकती है। मैंने उन्हें समकाया--हों ही नहीं सकती, थी 
भी । भारत का आचार्य आचार्य ही नहीं था, शिष्य का पिता भी था। बालक 
अपने जन्म के माता-पिता को छोड़ आता था, परन्तु उनका स्थान आचार्य ले लेता 
था, आचार्य उसका शिक्षक ही नहीं, पिता भी था, विद्या उसकी माता थी, गुरु 
के अन्य शिष्य उसके भाई थे। कहाँ समाप्त ह्म्मा उसका परिवार ? वह तो 
एक ऐसे परिवार की प्रक्रिया में पड़ गया जिसमें चलते-चलते बह श्रन्त में जाकर 
समाज के परिवार का श्रंग हो जायगा, जहाँ जन्म का कोई भेद-भाव नहीं रहेगा, 
जहाँ जँसे माता-पिता के परिवार में सव भाई-भाई और भाई-बहन थे, जंसे 
प्राचार्य के आश्रम में जन्म के भाई-भाई ओर भाई-बहन न होते हुए भी सब 
भाई-भाई और भाई-वहन थे, वैसे समाज के क्षेत्र में पहुँचने पर भी वह उसी 
जाग को लेकर जायगा जो उसने गुरु के आश्रम में पाया था, जिस जाग को वह 
समाज में छिटक कर जन-जन को भाई-भाई और भाई-वहन बना देगा--तव 
वहाँ समाजवाद के लिये न नारों की जरूरत होगी, न जलसों की, क्योंकि तब 
समाज का वच्चा-वच्चा कुल या परिवार” की भावना को लेकर ही सामाजिक- 
जीवन में प्रवेश करेगा । कच्चा माल जब गुरुकुल-शिक्षा-पद्धति की कुल-भावना 
भावित मशीन में से पक्का माल बन कर वाहर निकलेगा तब उस पर छाप ही 
समाजवाद को---समानता की भावना की--होगी, वह और किसी रह सोच 
ही नहीं सकेगा । 
क्या आज तक किसी ने सोचा है कि 'कुल'-शव्द का प्रयोग, उस कुल'- 
शब्द का प्रयोग जिसका सम्बन्ध सिर्फ़ माता-पिता के परिवार से था, शिक्षणालय 
के साथ 'युरुकुल -रूप में क्यों किया गया ? हो सकता है, 'स्कूल'-शब्द भी किसी 
समय संस्कृत के 'कुल-शब्द से ही उपजा हो । 'कुल'-शब्द गुरु-शिष्य के तिकट- 
तम सम्बन्ध का सूचक है। झ्ाज शिक्षा के क्षेत्र में 'कुल' की भावना नहीं पतप 
पा रही, क्योंकि स्कूल-कालेज-युनीवर्सिटियाँ वैदिक-इप्टि के शिक्षणालय न रह 
कर फ़ंक्टरियाँ हो गई हैं जिनमें कुछ फ़ैक्टरियों के मालिक हैँ, कुछ मज़दूर हैं । 
हम कुल मई, या फ़ेक्टरी में हैं--यही शिक्षाशास्त्रियों की सबसे बड़ी परेशानी 
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है, जिसका हल न सरकार कर पा रही है, न सब विश्वविद्यालयों के वाइस 
चान्सलर ही कर पा रहे हैं । 


4. शिष्य श्थवा ब्रह्मचारी 


शिक्षा प्राप्त करने के लिये जो बालक गुरुकुल में प्रविष्ट होते थे उन्हें तीन 
प्रक्रियाओं में से गुजरना ज़रूरी था। वे तीन प्रक्रियाएँ थीं--प्राश्नमवास, उप- 
नयन संस्कार तथा ब्रह्मचर्य-त्रत घारण करना । इन तीनों का अभिप्राय क्या है ? 
(क) प्राश्नमचास--गुरुकुल में प्रवेश का अ्रभिप्राय है--गुरु के श्राश्षम में 
प्रविष्ट होना । आश्रम का श्र्थ है--जिसमें श्रम-ही-श्रम है, जिसमें आलस्य 
को स्थान नहीं, जिसमें हर समय सजग, सचेत रहना पड़ता है, जिसमें लगन- 
ही-लगन है, परिश्रम-ही-परिश्रम है, वैदिक-परिभापा में जिसमें 'तपस्या' है । 
गूरुकुलवास को ज्नह्मवर्याश्रम कहा गया है। श्राश्वम का मूलभूत भाव “श्रम या 
तपस्या” है। ब्रह्मचारी को गुरुकुलाश्रम में प्रवेश करते ही माता-पिता तथा 
आश्रम में उपस्थित जनता के समक्ष जो उपदेश दिये जाते हैं, उनका मूल आधार 
तपस्या” हैं। वालक को कहा जाता है--'कर्म छुरु', 'दिया मा स्थाप्सीः, 
'कोधानूते वर्जय', “उपरि शब्यां वर्जव-- काम करते रहना, श्रम का जीवन 
'बिताना, निठल्ले मत रहना, रात को सोना, दिन सोने के लिये नहीं काम करने 
के लिए है, क्रोध मत करना, भूठ मत वोलना, गदेलों पर मत पड़े रहना, 
तपस्या का जीवन बिताना | शिक्षा के जिस उद्देश्य को सामने रख कर वैदिक 
गुरुकुल-प्रणाली की नींव रखी गई थी उसका आधार 'तपस्या' था। अथव्ववेद 
के ग्यारहवें काण्ड के “ब्रह्मचर्य-सूक्त' के 26 मन्त्रीं में |5 वार 'तप'-शब्द का 
प्रयोग हुआ है। 'स श्राचार्य तपसा पिपर्ति', ब्रह्मचर्येग तपसा देवामुत्युमुपाध्न तौ--- 
न्रह्मचा री तप से जीवन की साधना करता है । तप कर ही कच्चा लोहा पक्‍का 
बनता है, भट्टी में तप कर ही सोना कुन्दन बनता है, तपस्या की आम में से 
गुजर कर ही इन्सान इन्सान वनता है। समाज को हर देश और काल में ऐसे 
युवकों की आवश्यकता रहती है जिनका प्रारश्मिक-जीवन तपस्या की आग में 
से तप कर निकला हो, जो मोम की तरह मुलायम न हों, चट्टान की तरह 
कठोर हों, जो सर्दी-गर्मी, धूप-छाँह, आराम-वेशारामी--हुर बात को वर्दाश्ति 
कार सकते हों । वेदिक शिक्षा-प्रणाली को इस वात का गौरव है कि इस प्रकार 
की शिक्षा-प्रणाली का, जिसने यह घोषणा की हो कि उसका उद्देश्य नवयुवकों 
को तपस्वी बनाना है, सिर्फ़ भारत में आविष्कार हुआ । आज हमारे बच्चे 
आराम का जीवन विताते हैं, उनके शरीर कोमल हैं, कमज़ोर हैं, हर-एक को 
खाँसी-जुकाम सताता है, न सर्दी वर्दाइत कर सकते हैं, न गर्मी । ऐसे युवक 
जीवन की चुनौतियों का कैसे सामना कर सकते हैं ? जो व्यक्ति तछ्त पर सो 
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सकता है वह गद्देदार पलंग पर बड़े आराम से सो सकता है, परन्तु जो बचपन 
से ही गद्दों पर सोने का आदी है उसे तस्त पर नींद नहीं श्रा सकती । 

तपस्या! के अतिरिक्त ्राश्मवारा का दूसरा लाभ ऊँच-नीच, अ्रमीर-गरीब 
के भेद का मिट जाना है । ग्राश्रम में आकर सत्र एक स्वर पर पहुँच जाते हैं-- 
न कोई अमीर, से ग़रीव, ने ऊंचा, न सीचा, सत्र बराबर, सब भाई-भाई । जब 
प्रमीरी-ग़रीबी शिक्षा-संस्था में चल रही हो, जब शिक्षा-संस्था में ही कोई गुप्त, 
कोई शुक्ल हो, तो यही लोग जब समाज में जायेंगे तब अमीरी-ग्ररीबी, जात- 
बिरादरी को समाज में क्यों न ले जायेंगे ? थिक्षा-संस्था में श्राकर किसी प्रकार 
का भेद-भाव नहीं रह सकता, 'गुरुकुल-शद्द का आ्राधारमूत तत्त्व ही यह है, 
ग्रगर शिक्षण-संस्था में किसी प्रकार का भेद-भाव रहता है, तो वह कूड़े में फेंक 
देने लायक है। हम समाजवाद की बढ़-बढ़ कर चर्चा करते हैं, परन्तु स्मरण 
रखना होगा कि पत्तों पर जल छिड़कने से वृक्ष हरा नहीं होता, जड़ में जल देते 
से वृक्ष में छटा ग्ाती है, पत्ते हरे होते हैं, उसमें फूल खिलते हैं, फल लगते हैं । 
बचपन में ही समाजवाद का भाव डालना वृक्ष की जड़ को सींचना है । 

(ख) उपनयन संस्कार---गुरुक्‌ल में प्रविष्ट होते समय बालक का 'डपनयन- 
संस्कार! होता है । “उपनयन' का अर्थ है-- 'उप', अर्थात्‌ समीप, 'नयन', श्र्थाते, 
ले जाना । गुरु के समीप चले जाने को “उपनयन' कहते हैं । “उपनयन -संस्कार 
के समय आचार्य शिष्य के प्रति कहता है-- 

परम बते ते हृदयं दधामि मम्त चित्तं श्रनुचित्तं ते भ्रस्तु' 

(पार० गु०, 2-2-[ 6) 
आचार्य ब्रत करके वालक को आश्वासन देता है कि तेरे हृदय की मैं श्रपने 
हृदय में लेता हूँ, तेरे चित्त को अपने चित्त में लेता हूँ । गुरु तथा शिष्य एंक- 
दूसरे के इतना निकट आने का प्रयत्न करते हैं कि वे एकमना हो जायें--सर्म 
वार्च एकसना जुषस्व” । कितनी भारी ज़िम्मेदारी डाल दी गई है गुरु के ऊपर। 
मनुष्य में 'हृदय' तथा 'चित्त'--ये दो ही तो बहुमूल्य तत्त्व हैं | हृदय में उसकी 
भावनाएँ उठती हैं, चित्त से उसके विचार उठते हैं । ग्रुरु शिप्य के प्रति प्रतिज्ञा 
करता है कि तेरा चित्त और तेरा हृदय (प्ल८0 70 |८७॥7) मैं अपने हाथ 
में लेता हूँ, और आने वाले जीवन के लिये तेरे दिल और दिमाग्र को सही दिशा 
देने की ज़िम्मेवारी लेता हूँ । क्या शिक्षा का उद्देश्य इससे ऊँची उड़ान ले सकता 
है कि गुरु यह प्रतिज्ञा करे कि वह अपने शिष्य के दिल और दिमाग़--हँदय 
तथा मस्तिष्क--इन दोनों को ऐसे' रास्ते पर डाल देगा जिससे वह जीवन के 
संघ में छाती तान कर खड़ा हो सके ? जिसका 'उपनयन'-संस्कार हो जाता 
है उसे 'द्विज! कहा जाता है । 'द्विज” का अर्थ है--दूसरी बार पैदा हुआ | 
पहली वार वालक माता-पिता से जन्म लेता है, यह शरीर का जन्म है; दूसरी 
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बार गुरुकुल में जाकर गुरु को माता वना कर--श्राचार्य उपनयमानों ब्रह्म- 
चारिणं कृणुते गर्भभन्त:--उसके गर्भ से जन्म लेता है, यह मानसिक-जन्म है । 
वेदिक-साहित्य को पढ़ कर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि शिक्षा के सम्बन्ध में 
ऋषियों की एक रटी-पिटी नहीं, परन्तु एक निश्चित धारणा थी। गुरु शिष्य 
को ऐसे धारण करता है जैसे माता अपने भीतर गर्भ को धारण करती है । 
इतनी गहरी निकटता है ग्रुरु तथा शिष्य में । तभी उनका सम्बन्ध 'उपनयन' का 
है, निकटतम आने का है, तभी शिष्य को 'अन्तेवासी' कहा गया है, वह मानो 
गुर के भीतर बसता है, वह गुरु का शिष्य ही नहीं, उसका पुत्र है--'अंगादंगा- 
त्संभवर्सि हृदयादधि जायसे श्रात्मा वे पुत्र त्ामासि--- 80॥6 0/॥9 90॥65 
थात 76५॥ ०0 ॥9 वी०॥-शिप्य के प्रति पुत्रभाव को लेकर आचार्य उसे 
अपने आश्चव म में लेता है--यही भावना ग्रुरुकुल-शिक्षा-पद्धति की आत्मा है । 
(ग) ब्रह्मचपं-व्रत--वैदिक-शिक्षा में तीसरी प्रक्रिया जिसमें से शिष्य को 
गुज्ञ रता होता था उसका ब्रह्मचर्य-त्रत को धारण करता था। "ब्रह्मचय-शब्द के 
यौगिक तथा रूढ़ि--दो शअर्थ हैं । यौगिक श्रर्थ व्यापक होता है, रूढ़ि अर्थ व्याप्य 
होता है । यौगिक रूढ़ि से वहुत आगे निकल जाता है, उसका श्र्थ रूढ़ि से बहुत 
अधिक होता है। 'ब्रह्मचारी-शब्द का यौगिक अर्थ है--ब्रह्मण चरतीति 
ब्रह्मचारी' । जो 'ब्रह्म' में विचरण करे वह ब्रह्मचारी है। 'ब्रह्म-शब्द के भी 
यौगिक तथा रूढ़ि--दो भ्रर्थ हैं । 'ब्रह्म-शब्द वृहि वृद्धौ--इस धातु से वना है । 
जो महान्‌ हो उसे ब्रह्म कहते हैं । इस दृष्टि से 'ब्रह्मचारी'-शब्द का यौगिक भ्रर्थ 
यह है कि जो बालक जीवन में महान्‌ होने की अभिलापा को मस्तिप्क तथा 
हृदय में लेकर गुरु के आश्रम में आता है वह ब्रह्मचारी है। ग्रुरुकल-शिक्षा- 
पद्धति में प्रत्येक बालक को जो ग्रुरुकुल में प्रविष्ट होता है “ब्रह्मचारी' कहा 
जाता है, सिर्फ़ विद्यार्थी नहीं, क्योंकि प्रत्येक के सामने जीवन में महान होने का, 
वेड़े होने का संकल्प शिक्षा के प्रारम्भ होने के दिन से ही रख दिया जाता है । 
इस शब्द का एक झूढ़ि अर्थ भी है, और वही अर्थ अ्रधिक प्रसिद्ध है । झूढ़ि अर्थ 
में शरीर की भौतिक-शक्ति को---वीये को--नष्ट न होने देना, झुद्ध चाल-चलन 
रखना, सदाचार का जीवन व्यतीत करना “ब्रह्मचरयं' कहलाता है । इस दृष्टि से 
ब्रह्मचारी-शब्द के आध्यात्मिक तथा आधिभौतिक--ये दो श्रर्थ हैं। वैदिक 
शिक्षा की वैदिक-विचारधारा के अनुसार ग्रुरुकुलों का लक्ष्य वचपन से ही 
वालक के सामने दो उद्देश्य स्पष्ट रूप में रख देना था । वालक को आध्यात्मिक- 
संस्कृति के रंग में रंगना होगा--यह वैदिक-शिक्षा का पहला उद्देश्य था जो 
त्रह्मचारी-शब्द के यौगिक-्श्र्थ में निहित है; वालक को अपने झरीर की 
भौतिक-शक्ति का संचय करता होगा, वीर्य को नप्ट नहीं होने देना होगा, 
सेदाचार का जीवन बिताना होगा--यह वैदिक-शिक्षा का दूसरा उद्देश्य था, जो 
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'ब्रह्मचारी -णब्द के रूढि अर्थ में निहित है । है किसी देश में ऐसी शिक्षा-प्रणाली 
जो बालक के शिक्ष णालय में भर्ती होने के दित ही यह घोषणा कर दें कि 
हमारी शिक्षा का लद्य बालक के जीवन को आबश्यात्मिक-संस्क्रत की दिशा 
का मोड़ देना है, हमारी शिक्षा का लक््य बालक को किताबी शिक्षा के साथ- 
साथ उसे सदाचारी बनाना है, ब्रह्मचारी बताना है, उसके चरित्र का निर्माण 
करना है। वैदिक-शिक्षा-पद्धति में वीय॑-रक्षा पर बल दिया जाता था, इसे 
गुरुकुल-शिक्षा का मुख्य ध्येय समझा जाता था--आश्राज शिक्षा के क्षेत्र में इसे 
बात की सिर्फ़ चर्चा सुनने में त्राती है कि बालकों को इस विषय का ज्ञान दिया 
जाय या न दिया जाय, दिया जाय तो कैसे दिया जाय | वैदिक दृष्टिकोण में 
प्रत्येक आचार्य के लिए हर बालक को इस विप्रय का सही-सही ज्ञान देना 
ग्रावश्यक था । 
5. गुरु अथवा शआचाय॑ 

शिक्षा देने वाले को वैदिक विचारधारा में आचार्य” कहा गया है । इस 
विचारधारा में जहाँ विद्यार्थी को 'ब्रह्मचारी' कहा गया है, वहां शिक्षक को 
गुरु अथवा 'श्राचार्य' कहा गया है। 'आचार्य' का भ्र्थ है---'आचारं ग्राहयतीति 
आ्राचाये:-- इतना ही नहीं कि ब्रह्मचारी को जबानी तौर पर सदाचार की 
शिक्षा दे, अपितु --ग्राहयति' -- शिष्य के जीवन में सदाचार को ढाल दे, उसे 
ऐसी परिस्थिति में रखे कि शिप्य आचार को अपने-आप ग्रहण कर ले । वेदों 
में 'ब्रह्मचारी' श्ौर 'आ्राचार्य---शिक्षा के ये दो विन्दु हैं, इन दोनों को मिलाने 
वाली रेखा 'सदाचार' है; अगर आचार नहीं तो आचार्य आचाय॑ नहीं, ब्रह्मचारी 
ब्रह्मचारी नहीं, शिक्षा शिक्षा नहीं । इस दिशा में गुरुकुल शिक्षा-प्रणाली वर्तमान 
युग के लिए पुरानी होती हुई भी एक क्रान्तिकारी विचारधारा है जिसे अगर 
ईमानदारी से क्रियात्मक रूप दिया जाय, तो हमारे शिक्षा-जगत्‌ में जो कूड़ा- 
कर्कंट जमा हो गया है वह उसे एकदम साफ़ कर सकती है। किसी भी समाज 
की सबसे बड़ी कमजोरी चरित्र का अभाव है। वह शिक्षा क्‍या जो सिर्फ़ फ़ीसें 
जमा करके बालकों को इम्तिहान में पास करने भर का ठेका लेती है, उनके 
चरित्र-निर्माण का डंके की चोट ठेका नही लेती | ऐसी शिक्षण-संस्थाएँ शिक्षण- 
संस्थाएं नहीं, अच्छी-खासी दुकानें हैं। ग्राज हमारी सब शिक्षण-संस्थाएँ 
दुकानदारी बन गई हैं । चरित्र को तो शिक्षा का अंग ही नहीं समभा जाता । 
एक नई फ़िलोसफ़ी ने जन्म ले लिया है--प्राइवेट लाइफ़ अलग हैं, पब्लिक 
लाइफ़ अलग है | शिक्षक भी इस वात का दावेदार है कि घर में यह जूझा खेले, 
शराव पीये, कुछ भी करे, उसकी प्राइवेट लाइफ़ में दखल देने का किसी को 
अधिकार नहीं । जब शिक्षक के लिए चरित्र का माप-दण्ड यह है, तब विद्यार्थी 
के लिए उसके जीवन का यही माप-दण्ड क्‍यों न होगा ? 
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कहा जाता था, आझात्म-विद्या को 'परा--विद्या कहा जाता था। “श्रपरा--जो 
परले-जगत्‌ की विद्या न हो; 'परा'--जो परले-जगतु की विद्या हो। शौनक 
प्राजकल के सायंस के प्रोफ़ेसरों जैसा था, अंगिरस्‌ अ्रध्यात्मवादी योगियों जैसा 
था। शोनक 'अपरा-विद्या' ($ठ०0॥० )॥0५०१४०) को पा चुका था, 'परा- 
विद्या' ($ज्राताय॥ 005]008०) को पाने के लिए अंगिरस्‌ ऋषि के पास 
भ्राया था क्योंकि वैदिक-शिक्षा की यह धारणा थी कि भौतिक-न्ञान आत्म-ज्ञान 
के बिना अ्रधूरा है । 

(ख) छान्दोग्योपनिपद्‌ में नारद का वर्णन--छान्दोग्योपनिपद्‌ (7-) में 
नारद का वर्णन मिलता है जिसके अनुसार वह सनत्कुमार आचार्य के पास 
गया और उनसे कहा-- मैं ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, अ्रथव॑वेद, पाँचवें वेद इतिहास- 
पुराण, वेदों के वेद, पिन्र्य, राशि, देव-विद्या, निधि-शास्त्र, वाक्योवाक्य, एकायन, 
देव-विद्या, ब्रह्म-विद्या, मूत-विद्या, क्षत्र-विद्या, नक्षत्र-विद्या, सर्प-विद्या, देव-जन- 
विद्या--इन सब विद्याओं को पढ चुका हूँ, परन्तु--'सो 5हूं भगवो मन्त्रविदेवास्मि 
नात्मवित्‌'--हे भगवन्‌ ! इतना सब पढ़ कर मैं “मन्त्रवित” तो हो गया हूँ, 
'आत्मवित' नहीं हुआ । नारद भी भौतिक विद्याश्रों को सीख कर आत्म-ज्ञान 
के लिए आचार्य सनत्कुमार के पास आया था क्योंकि वैदिक-शिक्षा की यह 
धारणा थी कि भौतिक-शज्ञान आत्म-ज्ञाव के बिना अधूरा है। 

(ग) श्रपरा-विद्या, मन्त्र-विद्या, काम-रति, श्रविद्या एक-समान हैं; एंवं 
परा-विद्या, श्रात्म-विद्या, श्रात्म-तृप्ति-विद्या--ये एक-समान हैं---उपनिपद्‌ के 
अध्ययन से यह स्पष्ट है कि अ्परा-विद्या तथा मन्त्र-विद्या का भ्रर्थ भौतिक-विज्ञानों 
से था, परा-विद्या तथा आत्म-विद्या का अर्थ आध्यात्मिक-विज्ञान से था। यही 
कारण है कि शौनक कहता है कि अपरा-विद्या वह पढ़ चुका है, परा-विद्या 
पढ़ना चाहता है; इसी प्रकार नारद कहता है कि मन्त्र-विद्या वह पढ़ चुका है, 
श्रात्म-विद्या पढ़ना चाहता है । उपनिपदों के अनुसार अपरा” तथा “मन्त्र' को 
अविद्या' का नाम दिया गया है; 'परा' तथा आत्म-ज्ञान' को “विद्या' का ताम 
दिया गया है | तभी ईशोपनिषद्‌ के ग्यारहवें मन्त्र में कहा है : 

विद्या चा्विद्यां च यस्‍स्तद्वेदोभयं सह 
श्रविद्यया सृत्युं त्ीर्त्वा विद्ययाउमृत महतुते । 

- अर्थात्‌ जो “अविद्या' को जानता है वह “मृत्यु! को तर जाता है, जो 
“विद्या' को जानता है वह 'अमर' हो जाता है। मृत्यु के साथ किससे लड़ा जाता 
है ? ओरपधियों के ज्ञान से ही तो, भौतिक-विज्ञान से मृत्यु से लड़ते हैं, परन्तु 
उससे भ्रमृत तो नहीं हाथ श्राता । अमृत की प्राप्ति होती है आत्म-ज्ञान से । 
इसीलिये उपनियद्‌ ने अपरा को, मन्त्र-ज्ञान को जिससे अमरत्व प्राप्त नहीं होता 
अविद्या' कहा है; परा को, आ्रात्म-ज्ञान को जिससे श्रपने श्रमरत्व का बोध होता 
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है 'विद्या' कहा है। हमारे शास्त्रों की ये उल्टी प्रतीत होने वाली परिभापाएँ 
स्थिति का यथार्थ-बोध कराने के लिए प्रयुक्त हुई हैं। उपनिपदों के इसी 
दृष्टिकोण को लक्ष्य में रखते हुए गीता ने 'आत्म-रत', 'आत्म-तृप्त' तथा 
आप्त-काम' शब्दों का प्रयोग किया है । गीता (3-7) में कहा है-- 
यस्त्वात्मरतिरेव स्यथात्‌ श्रात्मतृप्तश्च मानव: 
प्रात्मन्येव च संतुष्टस्तस्थ फार्य न विद्यते । 

-र्थात्‌, जो व्यक्ति 'आत्मरत' है, 'आत्मतृप्त' है, वही पहुँचा हुआ मानव 
है। 'आात्म-रत' तथा 'आत्मं-तृप्त' के विरोधी शब्दों का प्रयोग करते हुए गीता 
ते 'कामकामी'-शब्द का (2-70) प्रयोग किया है जिसका उल्दा शब्द बनता है-.. 
आप्त-काम' | 

हमारा यह सब-कुछ लिखने का इतना ही अभिष्राय है कि वैदिक विचारधारा 
के अनुसार शिक्षा का कार्य भौतिक-विज्ञानों के अश्रध्ययन तक ही समाप्त नहीं 
हो जाता, इनका अध्ययन तो जरूरी है ही क्योंकि इनके विना संसार का 
व्यवहार नहीं चल सकता, परन्तु इस सब ज्ञान को शास्त्रों में अपरा कहा है, 
मन्त्र-ज्ञान कहा है, कामकामी-ज्ञान कहा है, अविद्या कहा है। क्‍योंकि वैदिक 
दृष्टिकोण समन्वयात्मक दृष्टिकोण है, इसलिए अपरा के साथ परा का, मन्‍्त्र- 
ज्ञान के साथ आत्म-ज्ञान का, अविद्या के साथ विद्या का जानना आवश्यक 
है--इन दोनों के समन्वित होने से ही जीवन पूर्ण होता है, नहीं तो मनुष्य या 
निरा भौतिकवादी रह जाता है या निरा अध्यात्मवादी रह जाता है, और इस 

प्रकार “निरा' रहने के कारण वह अपूर्ण रह जाता है। 


7. अ्रध्यापन की विधि 

अध्यापन की विधियों को मुख्य तौर पर सव जगह दो भागों में बांटा 
गया है। एक है--'आगमन-पद्धति' (00८४४७ 77600), दूसरी है- 
“निगमन-पद्धति' ([086ए0०४५४७४ 77०:४०००) । अनेक दृष्टांत देकर किसी तथ्य का 
निरूपण करना आगमन-पद्धति कहलाता है; शुरू में ही तथ्य का प्रतिपादन कर 
उसे भिन्‍्त-भिन्‍न दुष्टांतों में घटा कर दिखलाना निगमन-पद्धति कहलाता है। 
भारतीय शास्त्रों में अ्रध्यात्म-विद्या के रहस्यों को समभाने के लिए आगमन्त त्था 
निगमन--इन दोनों पद्धतियों का आश्रय लिया गया है । शिक्षा को उपयोगी 
बनाने के लिए किसी उपयोगी कौशल (८7४९) से उसे जोड़ देना भी शिक्षा में 
महत्वपूर्ण स्थान रखता है। अध्यात्म-विद्या को हृदयंगम कराने के लिए ग्रुरुकुल 
शिक्षा-पद्धति में जहाँ ग्रागममन तथा निगमन पद्धति का सहारा लिया जाता था 


वहाँ इसी उद्देश्य को सम्मुख रख कर गो-पालन को शिक्षा के साथ जोड़ दिया 
गया था । 


304 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-आधार 


(फ) प्रागमन-पद्धति के दुष्दान्त---प्राचीन शिक्षा-शास्त्री "ज्ञान तक पहुंचने 
के लिए पाँच क्रम वतलाते थे--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय तथा निम्मन । 
इसे 'पंचावयव' कहा जाता था । पंचावयव की इसी पद्धति को श्राजकल प्रसिद्ध 
शिक्षा-शास्त्री हर्वा्टे ([776-84।) के शिक्षा देते के पंच-सोपान (२४७ 8०98 
० ्रैथ5०४॥) कहा जाता है। इसी पद्धति को आधार बना कर ([छान्दोग्य, 
6-!2) श्वेतकेतु के पिता उद्दालक ने 'सदेवेदसग्र आसीत्‌'--संसार प्रारम्भ में सत्‌ 
ही था--'तत्त्वमप्ति'--तू वही है--इन तथ्यों का श्रागमन-पद्धति से उपदेश देते 
हुए कहा--देखो, सामने वट-वृक्ष है, उसका फल ले श्राश्रों । वह फल ले आया । 
कहा--इसे तोड़ डालो । तोड़ दिया | पुछा--इसमें क्‍या देखते हो ? कहा-- 
भगवन्‌ ! छोटे-छोटे बीज। कहा--इनमें से एक दाने को तोड़ दो। तोड़ 
दिया । इसमें क्‍या देखते हो ? उत्तर मिला--कुछ भी नहीं । गुरु ने कहा--हे 
सोम्य ! जिसे तू 'कुछ नहीं” कह रहा है, जिसे अणु-रूप में तू कुछ नहीं देख 
पा रहा है उसी से यह महान्‌ वट-वृक्ष खड़ा हो जाता है। फिर गुरु ने नमक 
की डली ख्वेतकेतु के हाथ में दे कर कहा--इसे पानी के घड़े में डाल दो । 
अगले दिन पूछा--वह डली दीखती है ? उत्तर मिला--नहीं दीखती । फिर 
कहा--पानी पीयो । शिष्य ने पानी पिया । दायें से पीओ, वायें से पीओ, वीच 
में से पीओ । संव जगह नमक-ही-नमक मिला, वह नमक जो दीख नहीं रहा 
था । इन दृष्टान्तों से उद्दालक ने श्वेतकेतु को समभाया कि ब्रह्म जो दीख नहीं 
रहा वह विश्व के कण-कण में मौजूद है । 

(ख) निगमन-पद्धति करे दृष्ठान्त--निमरमन-पद्धति का अर्थ है, तथ्य को 
पहले से ही वतल्ा देना । जब उद्दालक ने ब्वेतकेतु को शास्त्र का हवाला देकर 
कहा--/सदेब सोम्य श्रग्न आसीत'----तब शुरू में उसने मिगमन का ही श्राश्नय 
लिया। 

(ग) शिक्षा में. कौशल को जोड़ देवा--अमरीका के शिक्षा-शास्त्री जॉन 
ड्यूई ([859-952) का नाम शिक्षा के प्रगतिशील विचारों के साथ जुड़ा हुआ 
है। उनकी शिक्षा-पद्धति को 'योजना-पद्धति' (९70६० 7०0०0) कहा जाता 
है। इस पद्धति में बालकों को कोई योजना दी जाती है जिसको उन्हें पूर्ण 
करना होता है । इसके विवरण में तो हम नहीं जाता चाहते, परन्तु इसमें सन्देह 
नहीं कि शिक्षा के साथ किसी उपयोगी, महत्त्वपृणं योजना को जोड़ देने की 
पद्धति उपनिपद्काल में भी पायी जाती थी। विद्याभ्यास करते हुए गो की 
सेवा करना शिष्य का मुख्य कार्य था। छान्दोग्य (4-4-5) में सत्यकाम जावाल 
की कथा आती है। वहाँ लिखा है कि गुरु ने कुछ गोएंँ उसके सुपुर्द कर दीं । 
जब तक वे दुगुनी हो गई तब तक वह सम्पूर्ण ज्ञान प्राप्त कर छुका था । 
'योजना-पद्धति' को आधार वना कर ही महात्मा गांधी (869-948) ने 
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बुनियादी तालीम की नींव डाली थी और उसमें मुख्यतया क्ृपि को योजना का 
आधार बनाया था। आचाय॑े के आश्रम में रह कर ब्रह्मचारी गो-पालन को 
योजना का केन्द्र बनाते थे । गो-सेवा का इतना महत्त्व है कि यदि आज भी 
इसे शिक्षा के साथ जोड़ दिया जाय, तो विद्याथियों को लाभ ही हो सकता है । 


8. शिक्षा के लक्ष्य की प्राप्ति 


झव तक हमने शिक्षा-प्रणाली के साथनों पर प्रकाश डाला--कैसी शिक्षा 
हो, कैसा शिष्य हो, कैसा आचार्य हो, परन्तु इन सव साधनों को जुटा कर हम 
वैदिक शिक्षा-पद्धति से शिक्षा पाये हुए युवक से क्‍या आशा करते हैं ? जैसे 
गुरुकुल में भर्ती करते समय आचार्य ब्रह्मचारी के सम्मुख एक पुरोगम रखते हुए 

कहता है- 'कर्म कुरु,, 'दिवा सा स्वाप्सी:', क्रोधानूते वर्जेय', “उपरि शा्पां 

वर्जय' आदि, वैसे शिक्षा समाप्त कर चुकने के वाद युवक से जो आशा की जाती 
है उसका उल्लेख करते हुए तंत्तिरीयोपनिपद्‌ (प्रपा० 7, अनु ० ], कं० , 2, 
3, 4) में लिखा है--- 

नसत्यं बद । धर्म चर। स्वाध्यायान्मा प्रमदः ।**'सत्यान्त प्रमदितव्यम्‌ । 
घर्मान्त प्रमदितव्यम्‌ । छुशलान्त प्रमदितव्यम्‌ । स्वाध्यायप्रवचनाभ्याम्‌ न 
प्रमदितव्यम्‌ ।** 'मातुदेवो भव ॥ वितृदेवो भव। श्राचायं देवो भव । अतिथि देवो 
भव ।'**एप श्रादेशः, एव उपदेशः, एपा वेदोपनिषद्‌, एतदनुशासनम्‌' । 

विक्षा-संस्था में श्रव्ययत समाप्त करने के वाद जब ब्रह्मचारी घर को 
लौटता है, तब आचार्य उसे उपदेश देते हुए--जिसे आजकल दीक्षान्त-भाषण' 
कहा जाता है--कहता है कि गुरु के पास तुमने जो-कुछ सीखा उससे तुमसे यह 
आशा की जाती है. कि तुम जीवन में सत्य का आचरण करोगे, घारमिक-जीवन 
विताओओगे, माता-पिता की सेवा करोगे, अपने बड़ों का सम्मान करोगे । अब 
विश्वविद्यालयों ने भी दीक्षान्त-भाषण देते हुए तैत्तिरीयोपनिपद्‌ के इन्हीं वाक्‍यों 
का उच्चारण करना शुरू कर दिया है। परन्तु क्या हमारी शिक्षा सचमुच ऐसे 
युवक तैयार कर रही है ? वार-वार सिर्फ़ यही रटा जा रहा है कि शिक्षा का 
उद्देश्य युवक-युवतियों को रोटी कमाने लायक बनाना है । रोटी कमाने लायक 
बनाना है--यह तो ठीक है, परन्तु शिक्षा का उद्देश्य इन्सान को इन्सान बनाना 
पहले है । चौदह-सोलह साल जवंतक विद्यार्थी शिक्षणालय में रहता है, हम उसे 
नहीं वतलाते कि जीवन क्या है, सत्य क्‍या है, धर्म क्या है, जीवन का लक्ष्य 
क्‍या है, इम्तिहान पास करा लेने के वाद दीक्षान्त-भापण के समय तैत्ति रीयो- 
पनिपद्‌ के वाक्य उसे सुना देते हैं। यह शिक्षा नहीं, शिक्षा की विडम्बना है । 
गुरुकुल-शिक्षा-पद्धति में आचार्य ब्रह्मचारी को ग्रुरुकुल में प्रविष्ट करते हुए 
उसके सामने एक निश्चित प्रोग्राम रखता था, और शिक्षा समाप्त कर गुरुकुल 


306 वैदिक विचारधारा का वैज्ञानिक-आवधार 


से लोटते हुए उसे उस चुनोति का सामना करने के लिये होशियार करता था 
जो जीवन में उसके सामने आने वाली थ्री । आचार्य का कहता था कि रोटी 


इन्सान बने रहना, इस संस्था में इन्सानियत के जो गुण सीखे हैं उन्हें मत मूलनों । 


9. चुनौती 
भारत मे शिक्षा के क्षेत्र में जो श्रांस उठा कर देखता है उससे यह 
विना नहीं रहा जाता कि हमारी शणिक्षा-पद्धति असफल हो छुकी है। वैदिक 
शिक्षा-पद्धति के लिए यह अवसर एक चुनौती का श्रवसर है । खुतीती का रूप 
क्या है ? चुनौती का रूप यह है कि देश में प्रचलित शिक्षा-पद्धति इसलिये 
अ्रसफल हो चुकी है क्योंकि शिक्षा-संस्थाएँ एक फ़ैक्टरी का रूप धारण कर 
चुकी हैं, शिक्षक लोग अपने को फैक्टरी के वेतनभोगी उच्च-कोटि के मंज़दूर 
समभने लगे हैं । मजदूर की मनोवृत्ति कम-से-कम काम करके कयादा-से-ज्यादा 
पैसा खींचने की होती है । सब फ़ैक्टरियों में यही हो रहा है, शिक्षा की फ़ैटरी 
में भी यही होते लगा है। विद्यार्थी भी शिक्षा-संस्थात्रों को फैक्टरियाँ समभते 
लगे हैं, वे भी मूमियनें बनाते हैं, घेराओ करते हैं, हड़तालें करते हैं । पढ़ने- 
लिखने के लिये श्रम करने का, ग्रुरु-शिष्य में पिता-पुत्र के सम्बन्ध का, शिष्य 
के गुरु या गुरु के शिष्य के विकट आने का, तपस्या का, ब्रह्मत्रय का, सदाचार 
का, चरित्र-निर्माण का शिक्षा में कहीं स्थान नहीं रहा । इस स्थिति में लड़खड़ा 
रही हमारी शिक्षा-पद्धति को अगर कोई पद्धति बचा सकती है, तो वह ग्रुरुकुल- 
शिक्षा-पद्धति ही है जिसके मूल-तत्त्वों का यहाँ उल्लेख किया गया हैं। ग्रुकुल- 
शिक्षा-पद्धति से अ्रभिप्राय किसी शिक्षा-संस्था-विशेष से वहीं है । गुरकुल-शिक्षा- 
पद्धति के कुछ आधारभूत सिद्धान्त हैं। उन सिद्धान्तों को क्रियान्वित किये बिना 
कोई संस्था गुरुकुल नहीं कह्ठी जा सकती । जब तक देश की शिक्षा-पद्धति में 
गुरु-शिष्य का सम्बन्ध कुल' की भावना पर खड़ा नहीं होता, गुरु-शिष्य में 
पिता-पुत्र की-सी भावना नहीं जगती, वे एक-दूसरे के निकट नहीं आते, जब तक 
विद्यार्थी धरम, तपस्था के लिये तैयार नहीं होते, जब तक ब्रह्मचर्य शिक्षा का 
आधार नहीं बनता, चरित्र-निर्माण और सदाचार शिक्षा के अभिन्न श्रंग नहीं 
बनते, जब तक शिक्षकवर्ग आचारं ग्राहयवीति आयधायें:' की ज़िम्मेवारी अपने 
कन्धों पर नहीं लेते, दूसरे शब्दों में, जब तक गरुकल-शिक्षा-पद्धति के मूल- 
सिद्धान्त देश की विक्षा-प्रणाली में श्रोत-प्रोत नहीं हो जाते, उस पर छा नहीं 
जाते, तवतक हम 835 में मैकाले ने जहाँ खड़ा किया था वहीं खड़े रहेंगे । 





आत्मानं रथित विद्धि शरीरं रथमेव तु 
बुद्धि तु सार्राय घिद्धि मन: प्रग्रहमेव च। 


इन्द्रियाणि हयानाहु: विपयांस्तेषु गोचरान्‌ 
श्रात्मेन्द्रिय मनोयुक्‍तं भोक्‍तेत्याहुर्म नोषिण:। 


(कठ, 3---3, 4) 


जीवन! के वियय में दो इष्टियाँ प्रचलित हैं---एक शुद्ध-भौतिकवादी-इष्टि है 
दूसरी शुद्ध-ग्रव्यात्मवादी-रष्टि हैं । शुद्ध-भौतिकवादी लोग कहते हैं 
कि यह जीवन ही आदि है, यही अन्त है---इस तथ्य को व्यान में रख कर जीवन 
विताना चाहिये; शुद्ध-अध्यात्मवादी लोग कहते हैं कि यह जीवन मिथ्या है 
यथार्थ-जीवत इहलोक का जीवन नहीं, परलोक का जीवन ही यथार्थे-जीवन है 
उसी की तैयारी में इस जीवन को अपित कर देना उचित है । वेकनः का जो 
पाश्चात्य भौतिक-विचारधारा का मुख्य स्तम्भ था, कथन है कि यह संसार ही 
सत्य है, यही सव-ऊुछ है, यह मान कर ही हमें जीवन-पय का निर्माण करना है। 
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परन्तु क्या इस जीवन को ही आ्रादि तथा अन्त माना जा सकता है? 
संसार में हर वस्तु सापेक्ष, (९०|४४४०) है, दूसरे का अंग है। “निरोंक्ष' 
(/७४०)॥॥०) तो एक ही हो सकता है जिसके श्रासरे सब टिका है; अगर वह 
भी 'सापेक्ष' हो, उसे भी झारसरे की आवश्यकता हो, तो अ्रनवस्था-दोप भरा 
जाता है। हमारा पाधिव-जीवन भी सापेक्ष है, श्रंग है, हिस्सा है, कड़ी है-- 
किस की ? यह उस जीवन का अंग है जिसे हम आ्राध्यात्मिक कहते हैं। इस 
दृष्टि से न शुद्ध-भौतिकवादी छाप्टकोण सही है, ते शुद्ध्अध्यात्मवादी इप्टिकोण 
सही है | हमारा भौतिक-जीवन आराध्यात्मिक-जीवन का अंग है--भौतिक तथा 
श्राध्यात्मिक दोनों मिल कर जीवन की श्रृंखला को पूर्ण करते हैं, अलग-ग्रलग 
होकर ये दोनों भ्रवर रह जाते है ! वैदिक इप्टिकोण यह है कि भोतिक-जीवन 
भी सत्य है, आध्यात्मिक-जीवन भी सत्य है, दोनों को सत्य मान कर ही जीवन- 
पथ पर यात्रा हमें लक्ष्य तक पहुँचा सकती है । 


अगर पाधिव-जीवन को ग्राध्यात्मिक-जीवन का अ्रंग ने माना जाय, तो 
जीवन में सार्थकता नही रहती, यह निरर्थक हो जाता है। किसलिए जीयें ? 
क्या सिर्फ़ खाने-पीने के लिए ? खाना-पीना तो पश्षु भी करते हैं, फिर मानव- 
जीवन की सार्थकता क्या है ? आध्यात्मिक-जीवन के साथ भौतिक-जीवन की 
डोर वंधी हो, तभी जीवन की दिशा निश्चित तथा असन्दिग्ध हो सकती है, 
अन्यथा मानव-जीवन जी लेने ओर मर जाने के सिवाय कुछ नहीं रहता। 


ग्राध्यात्मिक-जीवन का यह अर्थ नही है कि पाथिव-जीवन की उपेक्षा की 
जाय । पाथिव-जीवन श्राध्यात्मिक-जीवन के लिये श्रावश्यक है, परन्तु साधन के 
तौर पर, उपकरण के तौर पर | शरीर आत्मा का साधन है, उपकरण है-- 
यह जान कर जीना ही जीवन की सम्पूर्णता है। इसी विचार को व्यक्त करते 
हुए कठोपनिषद्‌ में कहा है--शरीर एक रथ है, इच्द्रियाँ उसमें जूते घोड़े हैं, ये 
घोड़े संसार के विषयों की तरफ़ दौड़ रहे हैं, मन लगाम है, बुद्धि सारथी है-- 
ओर इस रथ पर सवारी करने वाला आत्मा है। जब यह सिलसिला उल्टा हो 
जाता है, लगाम इन्द्रियों के हाथ में आ जाती है, तब आत्मा भोक्ता होने के 


स्थान में इच्दियाँ भोक्ता हो जाती हैं। सही जीवन भोतिक तथा आध्यात्मिक 
जीवन का समन्वय है । 


दशम अध्याय 
जीवन के प्रति आध्यात्मिक दृष्टिकोण 
(8शारश7ए3॥, (ए77,.00६ 0५ 77) 


3. इहलो किक-जीवन पारलौकिक-जीवन से बंधा हुआ हैं 

डॉ० राधाकृष्णत* भारत तथा ग्रीस के पारस्परिक-सम्बन्ध के विपय में 
लिखते हैं कि ग्रीस के विद्वान्‌ युसेवियस (35 ईस्वी) ने अपने लेखों में एक 
परम्परागत कथानक का उल्लेख किया है। इस कथानक के अ्रनुसार अरस्तु के 
शिष्य एरिस्टोक्सेनस कहा करते थे कि एक समय भारत से सन्‍्तों की एक 
मण्डली ग्रीस पहुँची थी जिसकी सुकरात से भेंट हुई थी। इस भेंट में सन्तों ने 
सुकरात से पूछा कि जीवन की समस्या के विपय में उसकी क्या सीख है ? 
सुकरात ने उत्तर दिया कि बह सिखाता है कि यह जीवन वया है, इस जीवन 
की समस्याएँ क्‍या हैँ, हमें दुनिया में किस प्रकार रहना चाहिए, हमारा इस 
'पाथिव-जीवन में एक-दूसरे के साथ कैसा व्यवहार होना चाहिये, हमें कैसे 
वरतना चाहिये । एरिस्टोक्सेसस का कहना है कि यह उत्तर सुत कर भारत की 
मण्डली का एक सन्‍त खिलखिला कर हँस पड़ा । उसने कह्ा--जो व्यक्ति इस 
भोौतिक-जीवन के साथ वेंचे हुए उस अभौतिक, दिव्य-जीवन को नहीं जानता 
वह इस भौतिक-जीवन के सम्दन्ध में क्या सीख दे सकता है ? भारतीय सन्त 
ने पूछा--क्या तुम्हें इस पा्थिव-जीवन के अतिरिक्त उस दिव्य-जीवन का भी 
पता है, वह जीवन जो लौकिक न होकर पारलौकिक है, जो भोतिक न होकर 


+ [, एबव8गतांशीएडपय 07 पघ्तां4 406 07००९९ : छए5८०४ए५ (35 2, 7.) 
89625 0६8 ६ए54(00 णांटा ॥6 &00घ085 00 &750075705, धी6 एर्-0फाा 
जाए 356 एपफा ० 566 पद्या व्टाप्कातए ।९उ70९0 वध9६5 800७३37 
शंजंध्प #प्थाड च्रात ०0प्श$इटप जाय $09स765. फाशा 2४६९० 089 (ला (० 
काफएदांतह ढ इट096 ० मरांड ज़ां[050एए $3024(९3 5 590९वं (0 79५४८ ए्ल्जांध्व : 
*5 €ए9ए9 00 गीएपका उरीक्।5", 480760909, &75005९705 (8]]5$ ७5, 0786 
ए पद पांडापाएए प्रापंदा5$ 9775६ 00 80870: 5०जञंएड़ : *'त07 एव9 3 7727 डप्व5छ 
छागउप रपाप85 एरां(20फ५0 774567728 (76 70908,” 
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प्राध्यात्मिक है, जो इस दुनिया के साथ बंधा न होकर, इससे अलग है, स्वतन्त्र 
है, जो इस लोक के जीवन से जीवित न होकर उस लोक के जीवन से जीवित 
होता है, जिसके साथ बंधा होकर ही यह पाथिव-जीवन जीवन कहलाता है--- 
क्या तुम्हें उस दिव्य-जीवन का पता है ? अ्रगर तुम्हें उस पारलौकिक-जीवन 
का पता नहीं, तो तुम इहलीकिक-जोबन के विपय में क्या बतला सकते हो । 
इस संसार का जीवन तो तभी सार्थक हो सकता है जब वह उस जीवन की एक 
कड़ी हो, उसके साथ श्रृंखला में बंधा हो । अन्यथा श्रगर इहलौकिक-जीवन 
सिर्फ़ इस लोक का है, यहाँ शुरू होता यहीं समाप्त हो जाता है, किसी श्यृंखला 
की कड़ी नहीं है, तव तो मनुष्य का जीवन पैदा होना और मिट्टी में मिल 
जाना---इसके सिवाय कुछ नहीं रहता । फिर इस पार्थिव-जीवन के विपय में 
सीख क्या, इस जीवन की समस्याओं का समाधान क्‍या ? 


2. इहलोकिक-जीवन के सम्बन्ध में वेदिक-वृष्टिकोण 


जीवन के सम्बन्ध में वैदिक-रप्टकोण यह है कि हमारा यह जीवन तभी 
सार्थक कहा जा सकता है जब यह इस भौतिक-जीवन के आगे जो-कुछ है उसकी 
तैयारी समझा जाय । अगर यह जीवन अपने-आप में स्वतत्त्र है, किसी भावी- 
जीवन की तैयारी नहीं है, तो यह व्यर्थ-सा हो जाता है। इस दृष्टि से यह 
जीवन एक अंग है किसी अंगी का, भाग है किसी पूर्ण का, कड़ी है किसी 
श्ंखला का । 


3. यहाँ प्रइन खड़ा हो जाता है कि श्रंग, भाग श्रादि 
शब्द सही हैं या अ्रंगी, पूर्ण आदि शब्द सही हैं 


जब हम कहते हैं कि यह जीवन अंग है भावी-जीवन का, पार्थिव-जीवन 
अंग है दिव्य-जीवन का, यह “अपूर्ण' अंग है. उस पूर्ण" का जिससे यह बंधा हैं, 
जी इसे जीवन प्रदाव करता है, जिसकी चजह से यह जीवित है, तब प्रइन उठ 
खड़ा होता है कि क्या अंग, भाग आदि शब्द वास्तविक हैं या अंगी, पूर्ण आदि 
शब्द वास्तविक हैं ? क्‍या यथार्थ-सत्ता अंग की है या श्रंगी की है, वास्तविक- 
सत्ता इस अपूर्ण की है या पूर्ण की है जो इस अंग का, अपूर्ण का स्रोत है, जिस 
पारलौकिक से इस इहलौकिक का प्रवाह बहता है । दुसरे शब्दों में, क्या यह 
सापेक्ष भौतिक-जगत्‌ यथार्थ है या निरपेक्ष अभौतिक-जगत्‌ यथार्थ है, अंग्रेज़ी में 
कहें ता क्या एछ[बारए० की, एथ६ की यथार्थ-सत्ता है, वा 80४० (७ की, 


५४४०६ की ययार्य-सत्ता है, या क्या ये दोनों श्रृंखला की तरह कड़ी के रूप में 
एक-दूसरे से जुड़े हुए हैं ? 
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4. ठीक इस बिन्दु पर श्राज की वदिक तथा पश्चिम की भौतिक 
विचारधारा का दृष्टिकोण भिन्‍न हो जाता है 

(क) परिचिम की भोतिक-विचारधारा का दृष्टिकोण---पाइचात्य-विचा रकों 
के अनुसार हम जो-कुूछ भी जानते हैं वह 'सापेक्ष' का ज्ञान है, (०४४४७ का 
ज्ञान है, इस संसार का ही ज्ञान है। सापेक्ष से हमारा मतलब इस संसार--- 
इस अंग! से--'अवयव' से है । उनका कथन है कि यह सापेक्ष-संसार ही हमारे 
ज्ञान में आता है, इससे परे जो-कुछ है उसका ज्ञान हम नहीं कर सकते । इस 
संसार से परे बहुत-कुछ है इसमें सन्देह नहीं । ह॒वर्ट स्पेंसर (820-903) ने 
संसार को दो भागों में वाँठा है--ज्ञात (९7०७7) तथा 'अज्ञात' ((राधा०फ्ाग) । 
वह जो अज्ञात-जगत्‌ है उसकी दृष्टि से ज्ञात-जगत्‌ अंग” कहा जा सकता है, 
'अवयव' कहा जा सकता है, परन्तु वेकन ((56-626) का, जो पाइचात्य- 
भौतिक-विचारधारा का मुख्य स्तम्भ था, यह कथन है कि हम यह मानने को 
विवश हैं कि यह सापेक्ष कहा जाने वाला संसार ही सत्य है, निरपेक्ष कहा जाने 
वाला संसार असत्य है, है ही नहीं, उसकी कोई सत्ता नहीं, यही सत्‌ है, यही 
सव-कुछ है क्योंकि उसकी सत्ता होने का हमारे पास कोई प्रमाण नहीं । 

(ख) भारत की बेदिक-विचारधारा का दृष्टिकोण--भारत का वैदिक-. 
इष्टिकोण यह नहीं है । वेदिक-इष्टिकोण यह है कि ज्ञात के पीछे अज्ञात है; 
सापेक्ष ((१०४४४०) के पीछे निरपेक्ष (8950पए6०) है; श्रंग तथा अवयव के 
पीछे भंगी है, निरवयव है; भाग, हिस्से या अपूर्ण के पीछे वह पूर्ण है जिसका 
अपूर्ण भाग है, जिसका श्रपूर्ण हिस्सा है, जिसकी इष्टि से कुछ भी श्रपूर्ण है-- 
इस सबके पीछे पूर्ण है, सारा है---&9$00० या १४४०६ है । 

ये दोनों दृष्टियाँ भिन्‍न-भिन्‍न हैं, परस्पर-विरोधी हैं। अगर पाश्चात्य- 
'इष्टिकोण सही है, तब तो हमारे जीवन का दायरा यह भौतिक-संसार ही रह 
जाता है, इसी के साथ हम बँध जाते हैं, इसकी समस्याएँ ही हमारी समस्याएँ 
रह जाती हैं, यह संसार ही हमारे जीवन का लक्ष्य रह जाता है। परन्तु श्रगर 
भारत का वैदिक-रष्टिकोण सही है, यह दृष्टिकोण कि यह संसार तो एक 
लम्बी-चौड़ी सांकल की सिर्फ़ कड़ी है, हर कड़ी दूसरी कड़ी से वँबी हुई है, 
इहलौकिक की पारलौकिक के साथ गाँठ जुड़ी हुई है, तो जीवन का सारा 
दृष्टिकोण बदल जाता हैं, तव हमारा ध्यान इस जीवन पर तो रहता ही है, 
उस से तो हम हट नहीं सकते, परन्तु हमारी नज़र इस पर रहती हुई भी उस 
'पर रहती है, ठोक ऐसे जैसे नदी पार करते हुए हम इस किनारे को तो ध्यान 
में रखते ही हैं, परन्तु टिकटिकी उस किनारे की तरफ़ लगी रहती है जहाँ हमने 
जाना है। प्रइन यह है कि पाइ्चात्य तथा भारत के वैदिक-दृष्टिकोणों में से' 
कौन-सा दृष्टिकोण सही है ? 
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5. वेज्ञानिक-दृष्टिकोण से विचार करें तो हमारा ज्ञान श्रंगी का, 
निरपेक्ष का, सम्पूर्ण का ज्ञान है 


ज्यों-ज्यों हम विज्ञान के क्षेत्र में प्रवेश करते जाते हैं यह सिद्ध होता जाता 
है कि हमारा ज्ञान भ्ंगी का, निरपेक्ष का, पूर्ण का, 8॥0507(० का, ५/॥०0]० 
का ज्ञान है; श्रंग का, सापेक्ष का, अपूर्ण का, 7२९]४४४० का, ?४४६ का ज्ञान 
नहीं है। अंग्रेशी में एक उक्ति है--'५४० [था0ए ध6 कलक्वाए:८ 9९०व४5९ ५० 
[09 [९ 80500000; ९ [055 ए८ [05 (॥॥6 7050[प्रा८, [8 ]055 ५९ 
घपा0फ 6 ढ9४८--प्र्थातू इस सापेक्ष का, संसार का ज्ञान हम उतना 
ही कर सकते हैं जितना हम निरपेक्ष के समीप होते हैं, मले ही निरपेक्ष को 
हम जानते हों या न जानते हों । 
केनोपनिपद्‌ (2 खंड, 3) में कहा है : 'यस्थामतं मतं तस्य भतं यस्य ने 
वेद सः शरविज्ञातं विजानतास्‌ विज्ञातमविजानताम्‌*---इस सापेक्ष को जान कर 
जो कहने लगता है कि मैं सब-कुछ जान गया, वह कुछ नहीं जाना, जो इसे 
जान कर कह उठता है कि मैं कुछ नहीं जान पाया, वही सत्य को जान जाता 
है। देखने को यह अ्रपूर्ण जगत्‌ पूर्ण जान पड़ता है, परन्तु यथार्थ में पूर्ण तो 
वह ही है जिसमें से पूर्ण को भी निकाल लिया जाय, तो शेप भी पूर्ण ही बच 
रहे---पूर्ण स्थ पूर्णमादाय पूर्णमेवावश्िष्पतेः---इस जगत्‌ में से तो छुटकी भर भी 
निकाल लें, तो अपूर्ण हो जाता है । 


6. प्रगर हमारा जीवन निरपेक्ष से नहीं जुड़ा हुआ तो हमारे जीवन 
में निम्त दोष होने अवश्यम्भावी हैं : 


(क) जीवन की सार्थेकता न होना---श्रगर हमारा जीवन सस्पूर्ण से, निरपेक्ष 
से जुड़ा हुआ नहीं है, अगर वह जीवन के अधूरे भाग में ही चक्कर काट रहा 
है---और सिर्फ़ इहलौकिक-जीवन विताना अ्रधूरे जीवन में ही विचरना है--- 
सम्पूर्ण के साथ अपने सम्बन्ध को काट देना है--तो यह निश्चित है कि हमारे 
जीवन का कोई अर्थ नहीं रहता । जीवन की सार्थकता तो तभी सिद्ध होती हैं 
जब वह सम्पूर्ण को अपने सामने रखे । व्यक्ति के शरीर को अगर एक सम्पूर्ण 
इकाई मान लिया जाय, तो शारीरिक-उनन्‍नति के लिए सिर्फ़ भूजाओं का व्यायाम 
करना बेमाने होगा जबतक सम्पूर्ण-शरीर के सब अंगों को प्रुष्ट करने का प्रयत्न 
न किया जाय; परिवार को अगर इकाई मान लिया जाय, तो पारिवारिक- 
उन्नति के लिए परिवार के सिर्फ़ एक अंग को--सिरफ़ एक बच्चे को---लायक 
बता देना पारिवारिक-सफलता का सूचक नहीं है ; सम्राज को अगर इकाई 
मान लिया जाय, तो समाज के केवल एक वर्ग का कल्याण तथा सुरक्षा करना 
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सरकार को सार्थक नहीं वना सकता; घिश्य को अगर इकाई मान लिया जाय, 
तो विश्व के केवल एक देश का उच्नतिशील हो जाना पर्याप्त नहीं है। व्यक्ति, 
परिवार, समाज, विश्व को उन्नत करने के लिए इनके एक-एक अंग को एक- 
दूसरे से अलग करके विचार करना हमारे सम्पूर्ण उद्योग को निरर्थक बना देता 
है। हमें अपना लक्ष्य सार्थक बनाने के लिए अंग को, श्रवयव को सामने नहीं 
रखना होगा, भंगी को, सम्पूर्ण को--सारे-के-सारे को----'पूर्णस्य पूर्णमादाय--- 
को सामने रखना होगा तभी हमारा कार्य-क्रम सार्थक हो सकता है । यह जीवन 
भी तभी सार्थक हो सकता है जब यह भआने वाले जीवन के परिपेक्ष्य में ढल 
रहा हो । 
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उसे दिशा का ही भ्रम हो, तो बह लक्ष्य दँडढने में ही लग जाता है, असन्दिग्ध 
होकर निश्चित दिशा की तरफ़ नहीं चल पडता । कभी कहता है-- यह मार्ग 
दीक है, कभी कहता है, वह मार्ग ठीक हे । कभी सचाई के गीत गाने लगता है, 
कभी कहता है कि भूठ बोलने में क्या हर्ज है; कभी हिंसा, कभी अहिंसा, कभी 
ईमानदारी, कभी वेईमानी, जीवन की कोई असन्दिग्ध विचारवारा नहीं रहती । 
इस सन्देहमय-जीवन के दो परिणाम हैं--एक तो मनुष्य हर समय सब्देह में 
पड़ा रहता है, वह निश्चित रूप से तय नहीं कर पाता कि जीवन के कंटकाकीर्ण 
मार्ग में सत्य क्या है, सही रास्ता वया है। अगर यही जीवन सब-क्ुछ है, 
परमार्थ है ही नहीं, तो एक विचारधारा वनती है, वह भौतिकवादी-दृष्टिकोण 
से सोचने लगता है; परन्तु श्रनिश्चय में यह भी तो सन्देह हो सकता है कि 
यह भौधिक-जीवन श्रन्तिम-अवस्था नहीं है, यह श्रागे के दिव्य-जीवन की इधर 
की कड़ी है, इस दृष्टि से वह अ्रध्यात्मवादी-दृष्टिकोण से भी सोचते लगता है । 
यह अनिश्चय की स्थिति उसके जीवन को डाँवाडोल कर देती हैं। इसरा 
परिणाम यह होता है कि जीवन का कोई स्थिर-लक्ष्य सामने न होते के कारण 
कभी वह चाँद की तरफ़ भागने लगता है, वाभी ग्रह-उपग्रहों की तरफ़, कभी 
हिमालय की चोटी को नापने लगता, कभी समुद्र की थाह लेने लगता है । ऐसे 
कामों में पड़ जाता है जो कहने को चमत्कारी हैं, परन्तु जिनका कुछ मतलब 
नहीं निकलता, इस दौड़-धूप में उसके हाथ कुछ नहीं लगता, बहुत-कुछ लगने 
के बाद भी उसके हाथ खाली-के-खाली रह जाते हैं। 
क्योंकि हम अ्रंग को, सापेक्ष को, महान्‌ जीवत के इस छोठे-से भाग को 
ही देख कर जीवन की उलभन में फेसे पड़े हैं, इसलिए सापेक्षता में उलभे रहने 
के कारण आज के विश्व के जीवन में न तो सार्थकता है, त निशचचयता है, न॑ 
न असन्दिग्धता है, सिर्फ़ दौड़-बूप है, यह दौड़-धूप किसलिये है, हम कहाँ भागे 
जा रहे हैं---इसका किसी को पता नहीं । 
प्रश्न यह है कि क्या जीवन का यही तथ्य है, यही तथ्य कि पूर्ण की कोई 
सत्ता ही नहीं, जो दीखता है वही सब-कुछ है, इसके सिवा कुछ नहीं, 05006 
जैसे, ४०८ जैप्ते किसी तत्त्व की सत्ता नहीं, यह जीवन किसी आने वाले 
जीवन की श्रृंखला में कोई कड़ी नहीं, यही जीवन आदि है, यही अन्त हैं। 
पाइ्चात्य-दृष्टिकोण यही है । परन्तु पाइचात्य-दुष्टिकोण जिस पूर्ण की सत्ता से 
उन्मुख हो रहा है, उसकी सत्ता पर भी पारचात्य-विचारकों ते ही स्वयं 
प्रकाश डाला है । पाइचात्य-जगत्‌ में ही वेकन जैसे ऐसे विचारक हुए हैं जो इस 
भौतिक-जीवन तथा भौतिक-जगतु को ही सब-कुछ मानते हैं, इसका आगे के 
जीवन या जगत्‌ से कोई सम्बन्ध नहीं जोड़ते ; पाइचात्य-जगतु में ही ऐसे भी 
विचारक हुए हैं जो भारत के इस वैदिक-विचार की पुष्टि करते हैं कि यह 


जीवन के प्रति आ्राध्यात्मिक दृष्टिकोण 3]3 


जीवन और यह जगत्‌ यहीं बस नहीं हो जाते, ये सिर्फ़ अंग हैं किसी अंगी के, 
आग हैं किसी भागीदार के, अपूर्ण हैं किसी पूर्ण के । वह कैसे ? 


7. भोतिक-जीवन श्रभोतिक से, सापेक्ष निरपेक्ष से बेधा हुआ है 


(क) कुछ साल हुए एक मनोवैज्ञानिक ने एक परीक्षण किया । उसने एक 
बड़ा-सा काग्रज़ लेकर उसमें एक छेद कर दिया । तीन व्यक्ति परीक्षण करने 
बैठे । एक व्यक्ति जिसे हम 'क' कह सकते हैं, काग्रज़ लेकर दूसरे व्यक्ति 'ख' 
को काग़ज़ के छेद में से तीसरे व्यक्ति 'ग” का एक-एक अंग दिखलाने लगा। 
'कभी श्राॉख दिखलाई, कभी मुख दिखलाया, इस प्रकार 'ग' के चेहरे के हर-एक 
अंग को वह दिखलाता गया। जब उसके चेहरे के सब अंगों को---एक-एक 
करके--वह दिखला चुका, तब “क' ने दूसरे व्यक्ति 'ख' से कहा कि तुमने “ग! 
'के आँख, नाक, कान, सिर आदि सव अंग देख लिए, अ्रव इस व्यक्ति के सम्पूर्ण 
चेहरे की कल्पना करो । जिसे ये सब अंग दिख्वलाये गए थे, अगर वह चित्रकार 
था, आर्टिस्ट था, तब उसे कहा गया कि इस व्यक्ति के सब अंग तुमने अलग- 
अलग देख लिये हैं, अव इस व्यक्ति के सम्पूर्ण चेहरे को चित्रित करो । यद्यपि 
इन लोगों ने छिद्र में से उस व्यक्ति के हर-एक अंग को अलग-श्रलग-से देख 
लिया था, तब भी न तो उस चेहरे की कोई सम्पूर्ण रूप में कल्पता कर सका, 
'त उस चेहरे का कोई चित्र बना सका । यद्यपि उस व्यक्ति-- 'ग'--की आँख, 
उसका कान, नाक आदि सव-कुछ छिद्र में से दिखला दिया गया था, तो भी जब 
उस व्यक्ति--ग--को इन देखने वालों--'ख---के सामने लाया गया तब 
उनमें से कोई उसे पहचान न सका । इस प्रयोग से क्‍या सिद्ध होता है ? इससे 
यह सिद्ध होता है कि हमारा चेहरा चेहरे के भिन्‍न-भिन्‍न अंगों का जोड़ माच 
नहीं है, इन अंगों के अतिरिक्त भी कुछ है दूसरे शब्दों में अंगों के मिल जाने 
से ही अंगी नहीं वन जाता, इनके मिलने के वाद वह अंगों से कुछ अ्रधिक, कुछ 
'भिन्‍न भी हो जाता है, अवयव ही मिल कर अवयवी को, 7४5 ही मिल कर 

५५॥०७ को नहीं बना देते, अवयवों या ?७705 के मिल जाने के वाद अवयव 
या ७७॥०॥० अपने घटक-तत्त्वों से कुछ भिन्‍न हो जाता है, उसकी अपने अ्रंगों या 
अवयवबों से भिन्‍न सत्ता बन जाती है। 

इस प्रयोग से सिद्ध है कि अवयव या अंग की, ए७7४६ की, अवयवी या अंगी 
या ५४४०७ के दृष्टिकोण से ही सत्ता है, पूर्ण की दृष्टि से ही अपूर्ण की सत्ता 

है, अर्थात---श्रवयवी या अंगी की जिसे हमने निरपेक्ष कहा है, उसकी, अ्रंगों के 
अतिरिक्त अपनी स्वतन्त्र-सत्ता है, अवयवी या अंगी अ्वयवों या अंगों का सिफ़ं 
जोड़ ही नहीं है, जोड़ से अतिरिक्त भी वह स्वतन्त्र-कुछ है । दूसरे शब्दों में, 


अवयवी को, अंगी को, निरपेक्ष को जानने के लिये इतना ही पर्याप्त नहीं हे कि 


3॥4 बैदिक विधारधारा का वशानिक-प्राधार 


हम अवयवी, अंगी या मिरपेक्ष के टुकड़े करके उसे अलग-अलग जात लें, इन्हें 
अलग-अलग जान लेने के बाद भी निरणेक्ष इनरो भिन्न बना रहता है; अगर हम 
सापेक्ष को, 7१0७॥४८ को, श्रपूर्ण को जान लेते हैं, तव भी सब-कुछ नहीं जाता 
जाता; ७0४०७ पूर्ण - इन श्रपूर्णो से अतिरिक्त स्वतन्त्-हूप में बता रहता 
है, नहीं तो व्यक्ति के अंगों को--उसके सापेक्षा-ज्ञान की--पा लेने के वाद, इसे 
सापेक्षों के जोड़ की कल्पना की जा सकती थी, चिंत्रकार उसका चित्र बता 
सकता था जो उक्त प्रयोग के श्राधार पर हमने दएखा कि वह नहीं वा सका । 
(ख) इतना ही नहीं हि बक्त प्रयोग से सावेक्ष के अतिरिक्त तिरपेक्ष को 
सत्ता सिद्ध है, एक विचारक का तो कहना है कि निरपेक्ष-सत्ता का सव कोः 
अनजाने भी ज्ञान रहता है--यह हमें बरवस मानता पड़ता है । डेकार्ट एक 
पाइ्चात्य-विचारक हुआ है जिसका हम अम्यत्र जिक्र कर भागे हैं। उत्का 
कहना है कि क्योंकि हमारा ज्ञान सापेक्ष है इसलिये हम सबको निरपेक्ष का ज्ञान 
भी है। उसका कहना है कि किसी को थोड़ा ज्ञान होता है, किसी को उससे 
ज्यादा, श्ौर तीसरे किसी को उससे भी ज्यादा, इस प्रकार ज़्यादा-ष्यादा की 
श्रृंखला बनती चली जाती है। जब हम कहते हैं---'ज़्यादा ज्ञान॑--पेव हगे 
किसी 'ज्ञान' की अपेक्षा से कम-ज्यादा कह रहें होते हैं। अगर हम सवका जि 
सापेक्ष है, वो प्रश्न होता है कि यह सापेक्षदा कहाँ घुरू होती है ? सापेक्षता 
वहीं से तो शुरू होगी जहाँ निरपेक्षता होगी, अ्रपूर्णता तभी दा जन्मेगी जब 
पूर्णता होगी । हम कहते हैं---भाधी रोटी, आधी का ज्ञान तभी तो होगा जब 
पूरी का ज्ञाव होगा । पूरा पहले होगा, तभी आधा या चौथाई हो सकता है, 
पूर्ण पहले होगा तभी अपूर्ण का ज्ञान हो सकता है। हम सब जानते हैं कि 
हम सब का ज्ञान श्रपूर्ण है, परन्तु जबतक हमें श्रनजाने भी पूर्ण का ज्ञान नहीं 
है, तवतक हम कैसे कह सकते हैं कि हमारा ज्ञान अपूर्ण है ? सापेक्ष का ज्ञान 
होना, अपूर्ण का ज्ञान होना सम्भव ही तभी हो सकता है जब हमें निरपेक्ष का, 
पूर्ण का ज्ञान हो। डेकार्ट का कथन है कि वही निरपेक्ष का श्ञाव ईश्वरीय- 
ज्ञान है जो हमारे अनजाने हमारे भीतर निहित है। यह विचार योग-दर्शन में 
अधिक स्पष्ट रूप में कहा गया है । पतंजलि मुनि का कथन है---सः सर्वेधासति 
गुर: कालेतानवच्छेदात्‌' । हम गुरु से ज्ञान प्राप्त करते हैं, परन्तु शान तो अपने 
से भ्रधिक ज्ञानी से लिया जाता है, हमारा ज्ञान सापेक्ष है हम से किसी अधिक 
ज्ञानी की अपेक्षा से | इस प्रकार उत्तरोत्तर ज्ञान की हईंखला में जो ग्रुरुओं- 
का-पुरु है, जहाँ ज्ञान का स्रोत है, वह आरदि-गुरु परमात्मा है, उसी की अपेक्षा में 
सबके ज्ञान की छोटी-बड़ी धारा वह रही है। 
(ग) अगर हम सापेक्ष को निरपेक्ष से वँधा हुआ न समझें, तो एक विकद- 
समस्या खड़ी हो जाती है--सबसे बड़ी समस्या कि यह अद्भुत-जीवन सर्वथा 
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निरर्थक--अर्थहीन---वेकार हो जाता है । वया हम नहीं देखते कि घास तक 
का पत्ता-पत्ता सार्थक है । हर वस्तु किसी प्रयोजन को लिये खड़ी है । शरीर 
में आँख, कान, नाक आदि अंग हैं--इन अंगों का काम भी अपना-अ्रपना 
निश्चित है। आँख देखने के लिये है, कान सुनने के लिये, नाक सूंघने के लिये 
है। ये सब अंग इस शरीर के लिये हैं, तो क्या शरीर आत्मा के लिये नहीं है ! 
जिधर नज़र उठायें, हर वस्तु किसी प्रयोजन को हल कर रही है । ऐसा कही 
नहीं है कि कोई वस्तु है परन्तु उसका कोई प्रयोजन, कोई अर्थ नहीं है । श्र्थहीन 
और वेकार यहाँ कुछ नहीं है । भ्रगर हमारा यह मानव-जीवन सापेक्ष नहीं हैं, 
अगर यह किसी अन्य जीवन---उच्च-जीवन--से वंधा हृथ्ा नहीं है, श्रगर यह 
जीवन जीवन की श्वंखला में एक कड़ी नहीं है, तो यह पैदा होना, नप्ट हो 
जाता, स्वेथा निरर्थक और निष्प्रयोजन हो जाता हैं। श्राज एक सज्जन जो 
८५ वर्ष के थे इसी दुविधा में पड़े हुए थे । जीवन के ८५ बर्ष बिता दिये, अब 
वह समय निकट आता दीख रहा है जब यह लीला समाप्त हो जायगी, खेल 
ख़त्म हो जायगा । उन्हें इस प्रशन ने आा घेरा हैं कि यह-सव व्या था ? ह 
पैंदा हुए और नप्ट हुए--बस, क्या इन दो छोरों में ही सब तमाशा निपट जाता 
है ? जब पत्ता-पत्ता किसी प्रयोजन को लेकर खड़ा है, तो यह अद्भ्ृत्‌-वस्तु-- 
ऐसी वस्तु जिसका कोई सानी नहीं--यह बया अर्थहीन है, मिरर्थक, निप्प्रयोजन 
है ? नहीं, प्रयोजन-गर्भित इस विश्व में मानव-जीवन का यह अन्त नहीं हो 
सकता | अ्रवव्य यह एक कड़ी है किसी श्ूंखला की, यही प्रयोजन है इस कड़ी 
का कि जीवन की इस महान्‌ लम्बी सांकल को दुढ़ बनाये, और यह जीवन 
अगले आने वाले जीवन के विकास की दिद्या को प्रगति दे । 

(घ) यहां यह प्रश्न खड़ा हो जाता है कि जीवन के विकास की क्‍या दिशा 
है, जीवन जहाँ से भी चला हो, वहाँ से चल कर किघर जा रहा है ? जीवन 
को इस दिशा को जान कर ही हम यह समझ सकते हैं कि जीवन की लम्बी 
खेंखला में क्या-क्या कड़ियाँ हैं, और हम--व्यक्ति रूप में-- इस श्यृंखला में कौत 
सी कड़ी हैं । सृष्टि में जीचल सब जगह व्याप्त हो रहा है । पत्थर में भी जीवन 
है, वक्ष, वनस्पति में भी जीवन है, कीट-पतंग, पछु-पक्षी में भी जीवन है, मनुप्य 
मे भी जावेन हैं। इन सवका जीवन विकास की शूंखला ये एक-एक कड़ी है| । 
पत्थर घटता-बढ़ता है--थोड़ा-सा भी घटने-वढ़ने में सदियाँ ले लेता है, इसका 
जीवन सिफ़ घटने-वड़ने तक सीमित है । वनस्पति में जीवन का विकास छछ 
अधिक दिखलाई पड़ता है। वह पत्वर की तरह विल्कुल जड़ नहीं है, एक ही 
जगह गड़ा रहता है, परन्तु थोड़े ही समय में घट-वढ़ जम्ता हैं, उगता है, दड़ता 
कर म ॥ काट-पतंग, पशु-पक्षी में जीवन का और अधिक विकास हो 

हे, मनुप्य में जीवन इन सबसे अधिक विकसित हो जाता है । कीट-पतंग, 
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पशु-पक्षी नैंसगिक-जीवन व्यतीत करते है, बुद्धि का विकास उनमें नहीं हो 
पाता, मनुष्य नैंसगिक-जीवन से बहुत आ्रागे बढ़ जाता है । जीवन के इस विकास 
की आत्मा क्या है ? जीवन के विकास की इस झात्मा को जान लेने से ही समझ 
पड़ जायगा कि हमारा अपना वैयक्तिक-जीवन इस महानू-श्रृंखला में कड़ी के 
रूप में किस जगह खड़ा है । भगर हम सुक्ष्म-इप्टि से विचार करें तो स्पप्ट 
दीख पड़ेगा कि ज्यों-ज्यों जीवन श्राये-आगे विकसित होता जाता है, त्यों-त्यों 
भोतिक (७०४४४) से आध्यात्मिक (997004]) अपने को श्रलग करता जाता 
है। पत्थर में भौतिक तथा आध्यात्मिक इतने घुले-मिले हैं कि उन्हें जुदा देखा 
ही नहीं जा सकता। पत्थर में ऐसी-कुछ सत्ता है जो पत्थर से अलग है--यह 
नहीं दीखता, यद्यपि उसके घटने-वढ़ने से हम कह सकते हैं कि उसमें जीवन की 
वह कड़ी है जिसे घटना-वढ़ना--ब्रस, इतना ही कह सकते हैं । वृक्ष-बनस्पति में 
एक ऐसी सत्ता प्रकट होने लगती है जो भौतिक (|७४॥८7४७) से अपने को अलग 
करने लगती है । वृक्ष का पौधा उगता है, उसमें कोपलें फूटती हैं, वह फलता- 
फूलता है। अगर उसके भीतर वृक्ष के भौतिक-शरीर के अतिरिक्त कोई चेतन- 
सत्ता न हो, तो वह उग नहीं सकता, फल-फूल नहीं सकता । जो सत्ता पत्थर में 
सोई पड़ी थी वह मानो वृक्ष-वनस्पति में जाग उठती हैं। इस सत्ता के जागने 
का क्‍या अर्थ है ? इसके जागने का यह अर्थ है कि इसने अपने को भौतिक से 
अलग करना शुरू कर दिया यद्यपि इसको अभी इस बात का भान होना शुरू 
नहीं होता कि भौतिक जुदा है, जीवन की यह आध्यात्मिक-सत्ता जुदा है । 
भौतिक तथा आध्यात्मिक का पृथकीकरण पशु-पक्षी-जगत्‌ में और अधिक विक- 
सित हो जाता है, परल्तु मनुष्य में आकर यह आध्यात्मिक-सत्ता अपने को 
भौतिक से स्पष्ट रूप में अलग समझने लगती है, समभने ही नहीं, देखते भी 
लगती है । यह मनुष्य में ही दीखता है कि वह कह उठता है --'मेरा शरीर । 
जीवत का एक स्तर ऐसा है जिसमें भौतिक तथा आध्यात्मिक--प्रकृति तथा 
आत्मतत्त्वत--इतने एकात्म हो रहे होते हैं कि उन्हें अलग-अलग समभना कठिन है, 
परन्तु ज्यों-ज्यों जीवनी-शक्ति का विकास आगे-आगे होता जाता है त्यों-त्यों इन 
दोनों की पृथक्ता स्पप्ट होने लगती है, यहाँ तक कि मनुष्य में आकर हम स्पष्ट 
तौर से यह देख लेते हैं कि प्रकृति पृथक है, आत्म-तत्त्व पृथक है। मनुष्य का 
यह शरीर जो आत्मा का अ्धिष्ठान है, उसमें आकर इस शरीर में बैठी कोई 
सत्ता शरीर को “दृश्य” तथा अपने को 'द्रष्टा' अनुभव करने लगती है, उसकी 
इष्टि में शरीर एक वस्तु (09]८०0 है, और शरीर का इस्तेमाल करने वाला 
आत्मा एक कर्ता (5006०) है; झरीर 'भोग्य' है, आत्मा “भोक्ता' है | मनुप्य 
के जीवन में विकास पाकर यह स्पष्ट हो जाता है कि भौतिक श्रलग है, आ्राध्या- 
त्मिक अलग है । ये दोनों अलग ही नहों, भोतिक साधन है, श्राध्यात्मिक साथ्य 


जीवन के प्रति आध्यात्मिक दुष्टिकोण 37 


है; भौतिक भोग्य है, आध्यात्मिक भोक्ता है; भौतिक यन्त्र है, आध्यात्मिक' 
यान्विक है; भौतिक नियुक्त है, आध्यात्मिक नियन्ता है। अगर जीवन का 
विकास इस दिशा में हो रहा है तो यह कहना युक्तिसंगत है कि जीवन की 
सार्थकता इसी में है कि हम शरीर को साधन मान कर, यन्त्र मान कर जीवन 
के कार्य-क्रम का निर्माण करें, इससे उल्ठा चलने का यर्न न करें । 

परत्तु वस्तु-स्थिति क्या है ? वस्तु स्थिति यह है कि हम शरीर को साधन' 
बना कर जीवन का कार्य-क्रम नहीं बनाते । हम जीवन का कार्य-क्रम बनाते हैं 
इस ग़लत झाधार पर कि यह शरीर ही आदि है, यही श्रन्त है; दूसरे शब्दों में, 
इस जीवन से ही हम शुरू करते हैं, इस जीवन में ही समाप्त करते हैं; हम 
इस जीवन को आध्यात्मिक-जीवन की कड़ी न मान कर यहीं से इसकी शूरूआत' 
करते हैं, यहीं इसका श्रत्त कर देते हैं। अगर सापेक्ष निरपेक्ष से जुड़ा हुआ है, 
अपूर्ण पूर्ण की शइंखला में एक कड़ी है, तो यह्‌ भौतिक-जीवन भी आाध्यात्मिक- 
जीवन को पाने की एक कड़ी है, यह स्वयं श्ंखला नहीं है । 


8. शरोर तथा आत्मा का एक-दूसरे से भिन्‍न होने का यह 
अर्थ नहीं है कि शरोर की उपेक्षा की जाय 


हमने जो-कुछ कहा उसका यह श्रर्थ कदापि नहीं है कि शरीर कुछ नहीं, 
यह भौतिक-जगत्‌ कुछ नहीं, आत्मा-परमात्मा ही सव-कुछ हैं | वैदिक-इष्टिकोण- 
एकांकी नहीं है । शरीर है, संसार है, परन्तु शरीर ही सव-कुछ नहीं है, यह- 
भौतिक-संसार ही सव-कुछ नहीं है--वैदिक-विचारधारा का बस इतना ही 
भन्तव्य है। वैदिक-विचारधारा यथार्थ-सत्ता के दोनों छोरों को पकड़ती है-- 
इस छोर को भी, उस छोर को भी । यह छोर दीखता है इसलिये इसे पकड़ 
कर बैठ जाना आसान है, यही-कुछ हो भी रहा है, इसीलिए जो यात्री भव- 
सागर को पार करने के लिए इसी किनारे को पार समझ कर आराम से बैठ 
जाते हैं उन्हें अपने लक्ष्य की याद कराते रहना प्रत्येक विचारक का काम है । 
खाना खाओ, पानी पीओ, रहने के लिये मकान वनाश्रो, वाल-बच्चों को पालने 
के लिए साधन जुटाश्ो, मौज-वहार करो--यह वतलाने के लिए किसको जरूरत 
पड़ती है ? जरूरत इस वात की पड़ती है कि खाना ही न खाते जाओ, पेट 
फट जायगा; पानी ही न पीते जाओ, उल्टी हो जायगी; साधन ही न जुटाते 
जाओ, स्वयं साधन वन जाओगे; इस किनारे पर ही न बैठे रहो, जिस यात्रा: 
पर निकले हो बह यात्रा ही अधूरी समाप्त हो जायगी । उपनिपद्‌ में कहा है--.- 
विन त्यक्तेन भुंजीया:--संसार का भोग करो, परन्तु भोग ही न करते रहो; 
संसार भोग के लिये ही रचा गया हैं, परन्तु संसार के भोग में ऐसे लिप्त न हो- 
जाओ कि अपनी सुध-वुध ही भूल जाओ । आत्मा शरीर के बिना, परमात्मा 
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प्रकृति के बिता अपने चैतन्य-स्वरूप को प्रकट नहीं कर राकता, इसलिये श्रात्त 
के लिए शरीर का और परमात्मा के लिए प्रकृति का विकास उतना झ्रावश्य- 
है जितना किसी कर्ता के लिये, कारीगर के लिए उसके साथन का, उपकर 
का उत्तम-गे-उत्त म होना श्रावश्यक हे । 


9. भौतिक-जो वन आाध्यात्मिक-जी वन की श्यू खला में एक कड़ी है- 
उस दिया में प्रजापति की खोज 
छानन्‍्दोग्य उपनिपद्‌ (अ्रप्टम प्रपाठक, 7वां खण्ड) में एक उपास्यान श्र 
है जिसमें भीतिक-जीवन को आध्यात्मिक-जीवन का बड़े रोचक ढंग से 
बतलाया गया है। कहते हूँ कि एक वार प्रजापति ने ढिढोरा पिटवा दिया 
मुझे एक ऐसी सत्ता का पता है जो 'विजर' है, 'विमृत्यु' है, ' विशोक 
'विजिघित्स' है, 'श्रपिपास' है। संसार में हम क्या देखते है ? मतनुप्य 
जरा-मृत्यु, शोक, भूख-प्यास सताते हैं, इन्हीं को मिटाने के लिए हर मः 
दोड़ा-पूपा करता है । 'विजर' का अर्थ है--जिसमें 'जरा' न हो--जरा' भ्र' 
बुढ़ापा | 'विमृत्यु का अर्थ हे--जिसमें 'सृत्यु' न हो; 'विश्योक' का अर्थ है 
जिसमें 'शोक' न हो, दुःख न हो; 'विजिधित्सा' का श्र है--जिसमें 'जिधिः 
“भूख--न हो; अपिपास' का श्रर्य है--जिसमें 'पिपासा---प्यास' ते 
हमारी जानकारी में तो बुढ़ापा, मौत, दुःख, भूख, प्यास--यही सव-कुछ दे 
में श्राता है, परन्तु प्रजापति ने घोषणा कर दी कि उसे एक ऐसी हस्ती का पर 
जो इन सब उपद्रवों से वरी है, और साथ ही यह भी कहा कि जो उसे जा 
चाहे, मेरे पास आये, 0] वर्ष तक मेरे पास बैठ कर साधना करे, मैं उसे 
रहस्य का पता दूंगा | | 
प्रजापति का यह ढिंढोरा दिग्दिगन्त में गूंज उठा । मानव-समाज ने सुः 

देवों ने भी सुना, असुरों ने भी सुना | देव और असुर कोई जाति-विशेष नहं 
मनुष्यों में ही कुछ देव होते हैं, कुछ असुर--राक्षस--होते हैं । देवों के : 
निधि को उपनिषद्‌ ने 'इन्द्र' का नाम दिया है; असुरों के प्रतिनिशि 
“विरोचन' का ताम दिया है। “इन्द्र! का अ्रर्थ हैं--'इदि परमेश्वर्ये '--जो 5 
ईश्वरीभाव की लगन वाला हो, ईश्वर की तलाझ में फिर रहा हो ; 'विरे 
का अर्थ है जो व्यक्ति रुचि के, लालसा के, चमक-दमक के, दुनियावी-भा , 
पीछे भाग रहा हो । दो तरह के ही इन्सान तो दुनिया में मिलते हैं---ईश्व 
वलाझ वाले या दुनिया के सुख-भोग की तलाश वाले; इनमें से पहल 
उपतिपद्‌ ने 'इन्द्र' कहा, दूसरों को 'विरोचन' कहा । इन दोनों प्रकार के 

ने प्रजापति की घोषणा को सुता, और अपने प्रतिनिधि 'इन्द्र” तथा 'विर 
को प्रजापति के पास भेज दिया, इस मैन्डेट के साथ भेजा कि जाओ, प्रर 
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में जो यह नई खोज की है, इन्सान की ऐसी हस्ती का पता लगाया है 
जिसको पाकर न वह बूढ़ा होता है, न मरता है, न दुःखी होता है, न उसे भूख 
लगती है, न प्यास लगती है, जाओ प्रजापति की उस खोज का पता लगा कर 
आझो । 
इन्द्र और विरोचन दोनों प्रजापति के दरबार में पहुँचे और 32 वर्ष तक 
प्रतीक्षा करते रहे ताकि प्रजापति अपनी खोज के दिपय में कुछ कहे । 32 वर्ष 
के वाद प्रजापति गे उनसे वाहा--तुम एक-दूसरे की भ्राँखों में देखो । आँखों में 
जो पुरुष दीखता है वही अ्रजर, अमर, अशोक है, उसका नाम “आत्मा” है, यही 
मेरी खोज है। उन दोनों ने पूछा--भगवन्‌, यह जो जल में अ्रपनी परछांई 
के तौर पर दीखता है, दर्पण में प्रतिविम्ब के तौर पर दीखता है--यह क्‍या है ? 
प्रजापति ने कहा--जो श्राँखों में दीखता है, जो जल में दीखता है, जो दर्पण 
में दीखता है, यह वही 'श्रात्मा' है । 
फिर प्रजापति ने उन्त दोनों से कहा--पानी के बर्सन में तुम दोनों अपने 
को देखो, और आत्मा के विपय में जो समझ न पड़े वह मुभसे पूछो | उन्हों 
पानी का वर्तत लाकर उसमें देखा। प्रजापति ने पूछा--क्या दीखता है ? 
उन्होंने कहा--हमें श्रपना पूर्ण रूप दीखता हैं, लोम से नख तक, अपना प्रतिरूप 
दीखता है। प्रजापति ने फिर उन दोनों से कहा---सुन्दर अलंकार और वस्त्र 
घारण करके, साफ़-सुथरे होकर, पानी के बर्तन में देखो । उन दोनों ने सुन्दर 
प्रलंकार और सुन्दर वस्त्र धारण किए, और पानी के वतंन में देखने लगे। 
प्रजापति ते उतसे पुछा--क्या दीखता है ? उन्होंने कहा---भगवन्‌, जैसे हम 
सुन्दर अलंकार, सुन्दर वस्त्र धारण किये हुए हैं, साफ़-सुथरे हैं, इसी प्रकार हम 
दोनों के विम्व भी सुन्दर अलंकार वाले, सुन्दर वस्त्र धारण किये हुए भर साफ़- 
सुथरे दीखते हैं। प्रजापति ने कहा--यह जो तुम देख रहे हो, जागते हुए, जब 
शरीर जागृतावस्था में हैँ, यह श्रात्मा का जाग्रत-स्थान है । 
प्रजापति ने अपनी बात एक पहेली में कह दी। यह नहीं कहा कि यह 
शरीर ही आत्मा है, यह कहा कि जब शरीर जाग रहा होता है, जाग्रतावस्था 
में होता है, तब आत्मा का शासन, आत्मा की बैठक, आत्मा का स्थान शरीर 
की जाप्नतावस्‍्था में होता है। शरीर जाग गया, तो आत्मा जागते हुए शरीर 
को चौकी बना कर हमारे सामने जा बैठा । 
प्रजापति ने पहेली में जो वात कही थी उसका श्र्थ इन्द्र तथा विरोचन ने 
यही समझा कि यह शरीर ही आत्मा है, यही अजर-अमर है, दुःख रहित है । 
32 वर्ष की तपस्या के बाद यह बात हाथ लगी । दोनों बड़े प्रसन्‍्त हुए, समभते 


ये कि बहुत गहरी कोई खोज होगी, परन्तु यह जान कर कि इतनी आसान वात 
थी, खुशी से घर लौट पड़े । 
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उन दोनों को इस प्रकार पढ्ेली का गुड़ अर्थ जाने बगैर लोट जाते देख 
फर प्रजापति अपने हृदय में कहने लगे--गे दोनों 'आत्सा' को उपलब्ध किये 
विना, जाने बिता जा रहे है । इन दोनों में से जो शरीर को ही आत्मा समझ 
कर उसकी सेवा में जुट जायगा वह धोखा खायेगा, पछतायेगा । देखें, इनमें से 
कौत मेरी पहेली के गूढ़ अर्थ को समभता है, जो समझेगा वह जरूर वापस लोट 
ग्रासगा[ | 
विरोचन तो विशोचन ही था, गरीर को रोचमान रखने में, सजाने-बजाने, 
कंघी-पट्टी करने तथा रुचि के अनुसार मनमौजी जीवन बिताने में उसका 
चित्त था। उसने असुरों की अपनी मण्डली में जाकर कहा कि प्रजापति तो 
हमारा ही चेला मालूम पड़ता है, हम शरीर को ही सब-कुछ मानते हैं, वह 
भी कहता है कि शरीर ही आत्मा है, शरीर की ही सेवा करो । अगर प्रजापति 
की यही खोज है तो दुनियां की मौज-बहार लूटों, आनन्द करो और गुलछर 
उड़ाओ। 
इन्द्र घर को लौट तो पड़ा, परस्तु रास्ते में ही संकल्प-विकल्प में उलभ 
गया । उसे लगा कि प्रजापति ने श्रात्मा के विषय में जो पहेली कही थी वह 
उसे ठीक-से नहीं समझा । वह सोचने लगा--जैसे जल में दीखने वाली छाया 
शरीर के अलंकृत होने पर अलंकृत हो जाती है, साफ़-सुथरी दीखती है, इसी 
प्रकार शरीर के अंबे होते पर अंधी, लँगड़े-लूले होने पर लंगड़ी-लूली भी तो हो 
जाती है, शरीर के नप्ट हो जाने पर यह भी नष्ट हो जाती है। ऐसी हालत 
में आँख में प्रतिविम्ब रूप में, जल में छाया रूप में, दर्पण में परछांई रूप में 
दीखने वाले को हम अ्रजर, अमर, दुःख रहित, भूख-प्यास रहित कैसे मान सकते हैं । 
मुझे प्रजापति की वात समभने में कोई भूल हो गई प्रतीत होती है। यह सब 
सोचता-सोचता इन्द्र अपनी देवों की मण्डली में जाने के स्थान में फिर प्रजापति 
के पास लौट आया । 
प्रजापति ने कहा--हे इन्द्र | तुम तो विरोचन के साथ सव-कुछ सुन-सुना 
कर चले गये थे, अब फिर क्यों लौट आये ? इद्ध ने कहा--भगवन्‌ ! आँख, 
जल या दर्पण में दीखनेवाली छाया जैसे शरीर के अ्रल॑क्षत होने पर अभ्र॒लंकेत हो 
जाती है, वैसे अंधे होने पर अंधी, काणे होने पर काणी हो जाती है, विकलांग 
होते पर लूली-लँगड़ी हो जाती है, शरीर के नष्ट होते पर नष्ट भी हो जाती है। 
ऐसी हालत में अगर यह शरीर ही आत्मा है तो यह अजर, अमर, दुःखद्दीन, 
भूख-प्यास हीन कैसे हो सकता है ? आप तो कहते थे, आत्मा जरा-मरण, दुःख- 
मूख-प्यास रहित है । 
प्रजापति ने कहा--ठीक, तुम कुछ-कुछ मेरी पहेली को समझते नज़र आते 
हो। तुम अगर जरा-मरण रहित आत्मा को जानना चाहते हो, तो भझ्रभी 32 


* 
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बप और मेरे पास रह कर तपस्या करो, तब देखंगा कि ठुम मेरी क्षोज को 
समभने योग्य हुए हो या नहीं । इन्द्र फिर प्रजापति के आश्षम में रह फर तपस्या 
करने को कटि-वद्ध दो गया । 

32 वर्ष बीत जाने पर प्रजापति ने इन्द्र को उपदेश दिया कि स्वप्नावस्या 
में जो महिमाशाली होकर विचरता है, दूर-दूर की दौड़ लगाता है, भिन्‍न-भिन्‍न 
रूपों को धारण कर लेता हे, बैठे-बिठाये राजा, सेठ, साहुकार हो जाता हे 
वही झात्मा है। इन्ध को यह बात कुछ-कुठ जेँंची क्योंकि शरीर के लेंगड़ा 
होने पर भी स्वप्नावस्था में वह दोनों पैरों से दौड़ लगाता है, पंख न होने पर 
भी झासमान में उड़ता है, अन्धा होने पर भी दुनिया को देखता शरीर वहरा 
होने पर भी संगीत का आनन्द उठाता है। अवश्य यह हस्ती जो स्वप्नावस्था 
में प्रकट होती है जरा-मरण, दुःख, भूख-प्यास से रहित होगी वयोंकि यह संसार 
के बन्धनों से मुक्त प्रतीत होती है । यह सोच कर इन्द्र ग्रपनी संगत के लोगों 
की तरफ़ चल पड़ा, परल्तु कूछ दूर जाकर उसे फिर सन्देहों ने आ घेरा । वह 
सोचने लगा, यह ठीक है कि शरीर के बध से उसका वध नहीं होता, शरीर के 
लेंगड़ा होने से वह लेंगड़ा नहीं होता, शरीर के काणा होने से वह काणा नहीं 
होता, परन्तु स्वप्न में ऐसा तो प्रतीत होता है कि कोई उसे मारने के लिए उसका 
पीछा कर रहा है, उसे दुःख होता है, दुःख में रोने लगता है। प्रजापति का 
तो कहना है कि आत्मा को कोई दुःख नहीं होता, वह भयभीत नहीं होता, 
परल्तु स्वप्तावस्था में जो हस्ती हमारे सामने प्रकट होती है वह तो दुःखी भी 
होती है, कष्ट सामने देख कर रोती-चिल्लाती भी है, भयानक दृश्य देख कर 
भयभीत भी होती है, ऐसी हस्ती आत्मा! कैसे हो सकती है ? यह सब सोच 
कर इन्द्र फिर रास्ते से वापस लौट आया । 

प्रजापति ने उसके लौट आने पर उससे पूछा--इन्द्र, तुम क्‍यों लौट 

आये ? इन्द्र ने कहा--भगवन्‌, यद्यपि यह ठीक है कि शरीर अन्धा हो जाय 
तो स्वप्न देखनेवाला अ्रन्धा नहीं होता, शरीर काणा हो जाय तो स्वप्न देखने 
वाला काणा नहीं होता, न शरीर के वध से यह मरता है, परन्तु स्वप्न में ऐसा. 
तो उसे अनुभव होता है जैसे कोई उसे मार रहा है, कभी-कभी वह रोने भी 
लगता है, ऐसी हालत में उस्र स्वप्न-द्रष्टा को मैं आत्मा” कैसे मान सकता हूँ? 
प्रजापति ने उत्तर दिया-हे इन्द्र ! तूने ठीक शंका की, तू 32 वर्ष और मेरे 
आश्रम में रह कर तपस्या कर, तव तेरी समभ में ठीक-ठीक आ जायेगा कि 
जरा-मरण से, दुःख से, मूज-प्यास से रहित अ्रखण्ड आत्मा का स्वरूप क्या है? 
इन्द्र 64 वर्ष तपस्या कर चुका था, 32 वर्ष और प्रजापति के आश्रम में 
तपस्या करता रहा। इस प्रकार जब तपस्या में 96 वर्ष बीत गये तब प्रजापति 
ने जो कहा उसका सार यह था-- 
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मनुप्य तीन अवस्थाम्रों में से गजरता रहता है- जाग्रतावस्था, स्वस्तावस्था, 
सुपुप्ति-अवस्था । जाग्रतावस्था तो वह है जिसमें मनुप्य शरीर में निवास 
करता दीखता हे, जिगे विरोचन ने पहेली को न समझ कर “्रात्मा मान 
लिया, श्रौर श्रसुरों में जाकर घोषित कर दिया कि शरीर ही '्रात्मा' है। 
स्वप्तावस्था वह है जिसमें मनुप्य स्वप्न में निवास करता दीखता है, जिसे 
पहेली को गढ़ रखने के लिए प्रजापति ने “ग्रात्मा' कह दिया, परन्तु जिस इन्द्र 
ने 'आत्मा' मानने से इन्कार कर दिया। शरीर की इन दोनों अवस्था्रों के 
अतिरिक्त एक तीसरी अ्रवस्था है जिसे सुपुप्ति-अवस्था कहा जाता है। सोने के 
वाद जहाँ पहुँच कर यह हस्ती 'समस्त' हो जाती है, विखरी नहीं रहती, सिमिट 
जाती है, न जागने की हालत की तरह देखती, सुनती, चलती, फिरती है, न सोने 
की हालत की तरह धिना आँखों को खोले देखती, थिना कानों के सुनती, विता 
ढाँगों के चलती, बिना वाणी के बोलती, थिना किसी साधन के सव काम 
करती है, जहाँ पहुँच कर इसमें कोई क्रिया नहीं होती, जहाँ से लौट झ्ाने पर 
प्रातःकाल मनुष्य कहता है--वड़ा आनन्द आया, वह हस्ती, वह सत्ता ही 
आरात्मा' है, उसमें न जरा है, न मृत्यु, न मूख है, न प्यास, उसमें किसी प्रकार 
का दुःख नहीं । 
इन्द्र को यह वात बहुत रुचिकर जँची । उसे समझ आने लगा कि शरीर 
आ्रात्मा नहीं है, स्वप्नावस्था में जो शक्ति काम करती है वह भी आत्मा नहीं है, 
सुपुष्ति में किसी ऐसी शक्ति की जरूर कलक आ जाती है जो सोकर उठने पर 
अनुभव करती है कि बड़े आनन्द से सोया । सुपुप्तावस्था से लौटने पर जो कहता 
है--वड़ा आनन्द आया---वह किस आनन्द को स्मरण कर रहा है ? यह सव- 
कुछ इन्द्र को समभ पड़ने लगा, परन्तु फिर उसे सन्देहों ने श्रा घेरा । वह सोचने 
लगा कि सुषुप्तावस्था में तो उसे यह भी ज्ञान नहीं रहता कि “यह मैं हूँ, उस 
समय तो वह अपने को भी नहीं जानता । जब उसे अपना ही ज्ञान नहीं रहता 
तव तो वह शून्य हो जाना चाहिये । तब तो वह रह ही नहीं जाना चाहिये, 
जो रह ही नहीं जाता, उसे आत्मा' कैसे कहा जा सकता है ? इन संकल्प- 
विकल्पों से घिर जाने पर इन्द्र फिर प्रजापति के पास लौट आाया। प्रजापति 
से पूछा--अवब क्यों लौटे, तो इन्द्र ने अपना सन्देह फिर सामने रख दिया । 
उसने कहा कि सुपुप्तावस्था में तो हमारे भीतर की हस्ती को अपना भी ज्ञान 
नहीं रहता, वह तो जड़वत्‌ हो जाती है, मानो रहती ही नहीं, फिर उसे कैसे 
अजर, अमर कहा जा सकता है ? 
प्रजापति ने कहा--इन्द्र ! तुम सत्य के बहुत निकट पहुँच छुके हो, श्रभी 
5 वर्ष और तपस्या कर लो, तव तुम्हें श्राध्यात्मिक पहेली खोल कर समभा 
देंगे। इन्द्र ने 5 वर्ष और तपस्या की, और प्रजापति की असाधारण खोज का 
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“रहस्य जानने के लिए पूरे 0। वर्ष इस ज्ञान को पाने के अ्र्पण कर दिये। तब 
प्रजापति ने कहा--इन्द्र, तुम सुपुष्ति में से जब जाग्रतावस्था में आते हो, तब तुम्हें 
स्मरण रहता है कि इस बीच बड़े श्रानन्द में रहे । अ्रगर उस सुपुष्ति की अश्रवस्था 
में तुम जड़ हो गये होते, तुम्हारी सत्ता ही न रही होती, तुम होते ही नहीं, तब 
--वड़े आनन्द में रहा--यह प्रतीति कँसे होती ? इन्द्र, तुम्हारा यह अनुभव 
करना कि सुपुप्ति के 5-6 घण्टे तुमने आनन्द से बिताये, ऐसे आ्रानन्‍्द से कि 
उसकी याद अवतक बनी हुई है, इसीलिये होती है क्योंकि तब तुम अपने 
आत्म-रूप! में, 'स्व-रूप' में पहुँच गये थे। सुपुप्ति के प्रानन्द का अनुभव “आत्मा! 
की एक भलक है, जिसकी यह झलक है वही “आात्मा' है, वही अ्रज॒र-अमर 
है। उसकी भूलक हर-किसी को होती है, उसकी आनन्दमय-कलक का होना 
'ही सिद्ध करता है कि वह है, केवल है ही नहीं, श्रानन्द उसका स्वभाव है । 
इन्द्र की समझ में यह तो भरा गया कि आत्मा-नाम की कोई झाननन्‍्द- 
स्वभावी सत्ता है, परन्तु प्रश्न उठ खड़ा हुआ कि वह कहाँ है, कहाँ उसका वास 
हैं ? इसका उत्तर माण्ड्क्य उपनिपद्‌ में दिया गया है-- 
साण्ड्कय उपनिपद्‌ के ऋषि का कहना है कि आत्मा की मलक ही नहीं, 
आत्मा मानो प्रत्यक्ष दीखता है। अपने विचार को स्पष्ट करने के लिए ऋषि 
ने दो शब्दों का प्रयोग किया है। एक है--अवस्था', दूसरा है---स्थान' । 
ऋषि का कहना है कि अ्रवस्था' शरीर की होती है, 'स्थान' आत्मा का होता 
है । शरीर की जाग्रत, स्वप्न तथा सुपुप्ति--ये तीन अवस्थाएँ हैं, तीत हालात 
हैं । जब शरीर की जाग्रत-अवस्था होती है, तव आत्मा का जाग्रत-स्थान होता 
है ; जब शरीर की स्वप्त-अवस्था होती है, तब आत्मा का स्वप्न-स्थान होता 
है ; जव शरीर की सुपुप्ति-अवस्था होती है, तब आत्मा का सुपुष्ति-स्थान होता 
है | इसका क्या अभिप्राय है ? इसका यह अ्भिधाय है कि जव शरीर जाग रहा 
होता है, काम-काज में लगा होता है, तव आत्मा भीतर से वाहर आकर, कोठे पर 
आकर बैठ जाता है, वहाँ अपना स्थान बना लेता है। शरीर जाग गया। क्‍यों 
जाग गया ? क्योंकि आत्मा वाहर झाकर बेंठ गया। बाहर आकर बैठ गया 
का मतलव क्या है ? शरीर स्वयं तो मिट॒टी का ढेला है, वह अपने-प्राप कछ 
नहीं कर सकता, आँख की पलक नहीं मार सकता, जवतक कोई दूसरी शक्ति 
उसे हाथ में पकड़ कर उसमें गति का संचार नहीं कर देती । संसार में जितना 
भौततिक-पदार्थ है वह जैसे-का-तैसा पड़ा रहे अगर कोई चेतन-शक्ति उसमें गति 
उत्पन्न न सा दे। कल्पना कीजिये कि एक शहर है, सैकड़ों मकान बने हुए 
हैं, सड़कों पर विजली के खम्भे लगे हैं, विजली का तार भी खिंचा है, परन्तु 
उस शहर में उन मकानों में रहने वाला एक भी आदमी नहीं है, न ही बिजली 
की तारों में विजली झा रही है। अगर इन मकानों में कोई रहने वाला नहीं 
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है, अगर बिजली की तारों में बिजली नहीं हे, तो गले ही इस सारे शहर पर 
लासों क्या करोड़ो रुपये खर्च हो गये हों, यह सारा-का-सारा खेल मट्टी का 
ढेर है । हां, अगर इन मकानों का इस्तेमाल करने वाले आा जायें, तारों में 
बिजली की करेंट आरा जाये, तो इस मटटी के छेर में जाने थ्रा जाय, यह मुर्दा 
जी उठे । यह मुर्दा कैग जी उठता है ? जिस शक्ति से यह जी उठेगा वही तो 
इसकी 'आत्मा' है, वही तो इस शहर की 'जाग्रत-अ्वस्था' है, और इस शहर 
को जिन्दा कर देने वाली शवित का 'जाग्रत-स्थान' है । वह शक्ति मानो प्रत्यक्ष 
हूप धारण कर हमारे सामने श्रा खड़ी हो जाती है । इगीलिये माण्डूक्य उपनिपद्‌ 
के ऋषि का कहना है कि जब भी संसार जाग रहा होता है, यह शरीर या यह 
विश्व जव क्रियाशील हो रहा होता है, तव इस जामने में ही इसके आत्मा का 
मानो प्रत्यक्ष दर्शन हो जाता है। प्रत्यक्ष इसलिये हो जाता है क्योंकि अगर 
इस मट्टी में जान डाल देने वाली शक्ति को खीच लिया जाय, तो फिर करोड़ों 
की लागत से बनी ये 20-25 मंजिल की इमारतें सिर्फ़ मदृटी-की-मट्टी रह 
जाती हैं। जिस शक्ति से इनमें इस प्रकार जान पड़ जाती है उसे क्या अप्रत्यक्ष 
कहा जा सकता है ? प्रत्यक्ष क्या उसी को कहते हैं जो श्राँखों से ही दीखे ? 
क्या प्रत्यक्ष से कम है जो श्राँखों से न दीखती हुई भी देखने से भी ज्यादा 
दीख जाती है, श्रनुभव में दीख जाती है ? 
शरीर की जाग्रतावस्था में इसके पीछे बैठा श्रात्मा एवं विश्व की जाग्रतावस्था 
में इसके पीछे बैठा परमात्मा जाग्रत-स्थान में आरा बैठता है; शरीर की स्वप्ना- 
वसस्‍्था में यह आत्मा एवं विश्व की स्वप्नावस्था में परमात्मा स्वप्न-स्थान में 
चला जाता है, शरीर की सुपुप्तावस्था में यह आत्मा एवं विश्व की सुपुप्तावस्था 
मे परमात्मा सुपुप्त-स्थान में चला जाता है। अवस्था” आत्मा एवं परमात्मा 
की नहीं, शरीर तथा विश्व की है, 'स्थात' शरीर तथा विश्व का नहीं, मानों 
ओत्मा एवं परमात्मा का है। शरीर जिस-जिस अवस्था में जाता है, श्रात्मा एवं 
परमात्मा उस-उस अवस्था में जीवन का संचार करने के लिये उस-उस स्थान 
में अपनी शक्ति का प्रकाश करते हैं। इस दृष्टि से माण्डक्य उपनिपद ने इस 
प्रश्न का उत्तर दे दिया कि आत्मा एवं परमात्मा का स्थान कहाँ है, उचका 
वास कहाँ है। उपनिपद्‌ में प्रकरण ग्रात्मा के सम्बन्ध में है, उत्तर आत्मा एवं 
परमात्मा--दानों पर घटित हो जाता है । 
यह ठीक हूँ कि आत्मा दीखता नहीं, हमारी आँखों से नहीं दीखता, 
हमार मन से भी पकड़ में नहीं आता । आँखों से नहीं दीखता, मन की पकड़ 
मे चहां आता, तो क्‍या हुआ, क्‍या इतने से मान लें कि उसकी शरीर से भिन्‍न 
काड स्वतन्त्र सत्ता नहीं हैं ? हमारी हर इन्द्रिय का अपना-अपना स्व॒तन्त्र काम 
। आँख का काम बिपय को देखना है, कान का काम शब्द को सुनना हूं, 
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त्वचा का काम वस्तु का स्पर्श करना है, जीभ का काम रस लेना है । अगर 
कोई अन्धा सिनेमा देखने जा बैठे और कहे कि मैं कानों से सिनेमा देखूँगा, या 
कोई वहरा संगीत-सम्मेलन में चला जाय और कहे कि मैं आँखों से सुनूंगा, तो 
क्या यह हो सकने वाली बात हूँ ? आँख का काम देखना हूँ, सुनना नहीं, कान 
का काम सुनना हूँ, देखता नहीं । आँख-कान तथा अन्य इन्द्रियों का जो-कुछ 
भी काम है वह भी स्वतन्त्र नहीं, वह मन के अ्रधीन हूँ । अगर आँख खुली 
है और मन साथ नहीं दे रहा, तो खुली आँख से भी हम देख नहीं पाते; अगर 
कान खुले हैं और मन साथ नहीं, तो खुले कानों से भी हम सुन नहीं पाते । 
ठीक इसी तरह मन का काम भी आत्मा को देखना नहीं, इन्द्रियों को देखना 
और इनिद्रियों से काम लेता है। इन्द्रियों का मुख सामने है, विपयों की तरफ़, 
इन्द्रियों की पीठ पीछे है, इन्द्रियों की पीठ पर प्रहार करने के लिये मन बैठा 
है जो इन्द्रियों को आगे चलाता है । इन्द्रियाँ विषयों को देखती हैं, मन को नहीं, 
क्योंकि मन इन्द्रियों की पीठ के पीछे है, उन्हें चला जो रहा है । ठीक इसी तरह 
मन की आँखें इन्द्रियों की तरफ़ हैं, मन की पीठ पर, उसे चलाने के लिये आत्मा 
वेठा है जो मन को चला रहा है। ज॑से इन्द्रियाँ मत को नहीं देख पाती, विपयों 
को देखती है, मन आत्मा को नहीं देख पाता, इन्द्रियों को देखता है, इसी प्रकार 
आत्मा मन को देखता है, मन को चलाता है, आत्मा के पीछे कुछ नहीं, सिर्फ़ 
परमात्मा है । मन न हो, तो इन्द्रियाँ काम नहीं कर सकतीं, आत्मा न हो तो 
मन काम नहीं कर सकता । इस सारे व्यूह में शक्ति का संचार श्रात्मा द्वारा 
हो रहा है जिसे मन देख नहीं सकता क्योंकि मन में आ्रात्मा को देखने की 
शक्ति नहीं है, ठीक ऐसे जैसे आँख में सुनने की और कान में देखने की शक्ति 
नहीं है । 
वैदिक-संस्क्ृृति की श्राध्यात्मिक खोज, जिस खोज वा छान्दोग्य तथा 
'माण्ड्वय उपनिपदों में उल्लेख है यही है कि मानव में दो सत्ताएं हैं---एक उसका 
शरीर', दूसरी उसकी आत्मा' | इस खोज के दो रूप हैं । इस खोज का पहला 
रूप यह है कि शरीर अलग है, आत्मा अलग है, हमारा शरीर ही अन्तिम सत्ता 
नहीं है, शरीर के नष्ट हो जाने से सव नष्ट नहीं हो जाता, शरीर के नष्ट 
हो जाने पर जो बच रहता है वह आत्मा है, इन दोनों को अलग-अलग सम 
लेना ग्रावश्यक है । इस खोज का दूसरा रूप यह हैँ कि शरीर अनित्य है, 
आत्मा नित्य है, शरीर भंग्रुर है, नाशवान्‌ है, आत्मा अभंगुर है, नाशरहित 
है। अनित्य का यह श्रर्थ नहीं है कि है ही नहीं । जो 'है', दीखता है, जो ही 
दीखता है-- उसे “नहीं है, कौन कह सकता है | “शरीर है'- यह तो स्पप्ट है 
अन्ये को भी दीखता है, परन्तु यह होता हुआ भी अनित्य है, टिकाऊ नहीं है । 
हममें यह 'शरीर' और सृष्टि में यह 'भौतिक-जगत'--ये दोनों हर समय बदल 
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रहे है, उस द्षण जो है, दूगरे क्षण बह नहीं रहता । उसीलिगे संस्कृत में हमारे 
पाचभीतिक देह के लिये 'शरीर' तथा पसिभीतिक बविश्च के लिये 'जगत्‌--- 
संसार ये शब्द प्रयुक्त होते है। गरीर! का प्र्थ हे जो क्षरण होने वाला 
हो, क्षीण हो रहा हो, पल-णल जो खर रहा हो ; जगत का प्र्थ है जो 
गति बार रहा हो--'गच्छतोति जगयत्‌ --पल-पल जिसके अग-परमाणु बदल रह 
हों; 'संगारजनद्द का भी यही अर्थ है--'संसरतीति संस्तार:'--जो सरण कर 
रहा हो, चलायमान हो, टिक न रहा हो। बरीर तथा संसार को श्रनित्य कहने 
का यही अर्थ है कि न शरीर टिकते वाला है, न संसार टिकने बाला है, दोनों 
वदल रहे हैं, ऐसे बदल रहे है जैसे नदी की धारा द्वाण-क्षण बदलती जाती है, 
इस क्षण जो जल-वारा सामने है, दूसरे क्षण वह नहीं है, न होते हुए भी दीखती 
यही है। रेलगाड़ी दीड़ी चली जा रही है, हर सैकण्ड रास्ता नाप रही है, 
बदलते रास्ते पर है परन्तु टिकी मालूम पड़ती है । शरीर के श्रणुओं के विपय 
में वैज्ञानिकों का कहना है कि शरीर की कोशिकाएँ ((०॥७) इस तेज़ी से बदल 
रही हैं कि सात साल में सब पुरानी कोशिकाएँ वदल कर नयी बन जाती हैं । 
दूसरे शब्दों में, सात साल के भीतर हमारा पुराना शरीर नहीं रहता, नया 
शरीर वन जाता है, पुराना मर जाता नया उत्पन्न हो जाता है । इस दृष्टि से 
सेत्तर वरस का व्यक्ति जीते-जी सात बार मर जाता, सात बार नया शरीर 
धारण कर लेता है। विद्व के अणु-परमाणु तो इनसे भी तेज़ी से बदलते हैं । 
इसी लगातार बदलाहट को ही शास्त्रों में 'अ्रनित्य' कहा है। शरीर इन्हीं भ्रथों 
में अनित्य है, संसार भी इन्हीं अर्थों में अनित्य है, परन्तु जो भी अनित्य है वह 
किसी नित्य के सहारे, जो भी बदल रहा है वह किसी न बदलने वाले के सहारे 
टिका [था है । माला के मनके गिने जा रहे हैं परन्तु उन्हें न गिने जाने वाले सूत्र 
से संभाल रखा है; चक्‍की चक्कर काट रही है, परन्तु वह स्थिर कीली के सहारे 
घूम रही है; गाड़ी का पहिया गोलाई में घूम रहा है, परन्तु वह न घूमने वाली 
धुरी पर टिका हुआ है । चलने वाला चल नहीं सकता जवतक वह अचल के 
साथ न टंगा हो, घूमने वाला घूम नहीं सकता जवतक वह स्थिर के साथ न बँधा 
हो, अनित्य श्रनित्य नहीं हो सकता, भ्रस्थिर अस्थिर नहीं हो सकता, नाशवान्‌ 
नाशवान्‌ नहीं हो सकता, जबतक अनित्य को तित्य का, अस्थिर को स्थिर का, 
नाशवान्‌ को अविनाशी का सहारा न हो। अनित्य, अस्थिर, ताशवाब्‌ इस शरीर 
के पीछे नित्य, स्थिर तथा अविनाशी जो तत्व है, वही शरीर में प्रात्मा हैं, 
विश्व में परमात्मा है जिसके विपय में प्रजापति ने घोषणा की थी कि उसे जानने 
से मनुष्य नित्य हो जाता है, जरा-मृत्यु, मूख-प्यास, कप्ट-दु:ख को तर जाता है। 
अब प्रश्न यह रह जाता हैँ कि श्रगर हमने ये दोनों बातें जान लीं--यह 
जान लिया कि शरीर तथा आत्मा अलग-श्रलग दो तत्व हैं---शरीर में 
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आत्म-तत्व तथा विश्व में 'परमात्म-तत्व--झौर यह जान लिया कि शरीर तथा 
जगत्‌ अनित्य एवं आत्मा तथा परमात्मा नित्य हैँ---तो इसका व्यावहारिक रूप 
में हमारे जीवन पर क्या प्रभाव पड़ने वाला है ? 
अगर गहराई से सोचा जाय, तो हमारी हर समस्या का मूल-लोत एक है। 
वह मूल-ल्लोत यह है कि हम अ्रस्थिर को स्थिर चाहते हैं, नाशवान्‌ को अविनाशी 
चाहते हैं, अनित्य को नित्य चाहते हैं। अगर हमें समझ पड़ जाय कि शरीर श्रलग 
है, आत्मा अलग है, जगत्‌ अलग है, परमात्मा अलग है, शरीर को जीवन श्रात्मा 
देता है, आत्मा को जीवन शरीर नहीं देता, संसार को जीवन परमात्मा देता है, 
परमात्मा को जीवन संसार नहीं देता, झरीर तथा संसार अनित्य हैं, परिवर्ततशील 
हैं, आत्मा तथा परमात्मा नित्य हैं, तो हमारा जीवन के प्रति इप्टिकोण ही वदल 
जाय । इष्टिकोण किस प्रकार वदल जाय ? “शरीर स्वयं में कुछ नहीं, यह एक 
प्रकार का साधन है, उपकरण है---आात्मा का। आत्मा शरीर का मालिक है, 
इसके द्वारा वह संसार के विपयों का उपभोग करता है । अगर शरीर साधन है, 
तो साधन के प्रति जो रृष्टि होनी चाहिये वही दृष्टि शरीर के प्रति होना ही 
यथार्थ-चष्टि है । कठोपनिपद्‌ में कहा है-- 
शआ्रात्मानं रथिनं विद्धि शरीरं॑ रथमेव तु 
बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः प्रग्रहमेव च॥3॥ 3 
इन्द्रियाणि हयानाहु: विषयांस्तेषु गोचरान्‌' 
श्रात्सेन्द्रिय मनोयुक्‍तं भोकतेत्याहुमंनीपिण: ॥ 3 ॥ 4 
शरीर एक रथ है, इस पर रथ का मालिक आत्मा वैठा है। बुद्धि रूपी 
साईस इस रथ को चला रहा है जिसके हाथ में मत रूपी लगाम है । लगाम को 
इधर फेरो तो रथ इधर ओर उधर फेरो तो उबर चल देता है। लगाम इन्द्रिय 
रूपी घोड़ों के मुख में बँधी हैं, और ये घोड़े लगाम के इशारे पर संसार के 
विपय-रूपी मार्ग पर दौड़े चले जा रहे हैं। यह इष्टिकोण कब बनता है ? यह 
इष्टिकोण तब वनता है जव हम यह मथ लेते हैं कि हम अलग हैं, शरीर अलग 
है, हम मालिक वन कर इस शरीर-रूपी रथ को जहाँ चाहें चला रहे हैं ।॥ आज 
स्थिति उल्टी हैं। आत्मा मालिक नहीं, इन्द्रियाँ शरीर की मालिक बनी हुईं हैँ, 
और वे जहाँ चाहती हैं इस रथ को चला रही हैं। वेदिक ऋषियों की---प्रजापति 
की--शरीर तथा आत्मा के विपय में जो खोज थी उससे शरीर मालिक नहीं 
नौकर वन जाता था और उसी दृष्टिकोण से जीवन का चक्र चलता था। 
हमारी मुसीवत का कारण क्‍या है ? हम घन जमा करते हैं, धन अ्रनित्य 
है, टिकने वाला नहीं है, परन्तु हम उसे नित्य बनाना चाहते हैं ; हम मकान 
बनाते हैं, मकान अनित्य है, परन्तु हम उसे नित्य वनाना चाहते हैं; हमारे सव 
सम्बन्ध अनित्य हैं, पिता के लिये पुत्र, पुत्र के लिये पिता, पति के लिये पत्नी, 
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पत्नी के लिये पति, ये ग्र रिश्ते हैं, उनमे इनकार नहीं किया जा सकता, 
परन्तु ये सब अनित्य है, इन्हें प्रतित्त जान कर चलने से जब ये टूटते हें तब्र 
दुःख नहीं देते, इन्हें नित्य मान कर चलने से जब ये टूटते हें--ओर दूटते ये 
किसी-स-किसी दिन अवश्य हैं--तत्र हमें दुःख-सागर में डुबो देते हूँ । अतित्य 
कहने का यह अर्थ नहीं है कि धन की, मकान की, सम्गति की, पिता-पुत्न-पतति- 
पतली के रिव्तों की कोई सता नहीं है, इनकी सत्ता है, परन्तु इनकी सत्ता उतनी 
ही है जितनी बहते पानी में नदी के उस प्रवाह की सत्ता है जो हमारे सामने 
से बहु कर आगे चला जा रहा है। यह इप्टिकोण ययथाश्रे-४प्टकॉण है, यही 
व्यावहारिक-शीटकोण है, यही ग्रात्मा को नित्य और शरीर को श्रनित्य जातते 
का इपष्टिकोण है, यही छास्दोग्योपनिगए के प्रजापति की घोषणा का इप्टिकोण 
है, यही जीवन बाग सोलह आने सद्दी रप्टिकोण है । 

परन्तु इस दुष्टिकोण को पा लेना सहज काम नहीं है । प्रयागति ते इस 
खोज की घोषणा की थीं, परन्तु इस्द्र दो इसे जीवन में उत्तारने के लिये 0[ 
वर्ष लगे थे । कहने को इस खोज को दो मिनटों में कहा जा सकता है, परन्तु 
करने को इसके लिये )0 वर्ष भी थोड़े हैं। आदमी धन कमाने में लगता है, 
तो-'मिलेगा'--इस ग्राशा में जीवन विसा डालता है, परन्तु आध्यात्मिक-जगत्‌ 
के रस का पाने के लिये वह मितरटों में या फालतू समय में सब-कुछ पा लेना 
चाहता है । प्रजापति का छहना है कि इस खोज को ठोक-से पाने में 0) वरस 
का भी समय काफ़ी नहीं हैं । 


0. पंचकोशों का बिचार जीवत की सापेक्षिकता का विचार है 

हमने कहा था कि जीवन सापेक्षिक है? किस दृष्टि से सापेक्षिक है ? प्रजापति 
के शब्दों में, भौतिक-जीवन तभी तक जीवन है, जवब्॒क वह आ्राध्यात्मिक-जीव् का 
अंग है, उसके साथ बंवा हुआ है, शंखला की एक कड़ी है। जब तक हम विरोचत 
की तरह शरीर को ही आत्मा सम४ते रहते हैं, इसे एक कड़ी समभ,कर इसे श्ंखला 
में नहीं जोड़ते, तब तक हम अजर-अ्रमर आत्मा के क्षेत्र में नहीं पहुँच पाते, मरणधर्मा- 
शरीर के इद-गिर्द ही चक्कर काटते रहते हैं। एक तरह से शरीर को ही सब-कूछ 
समझ लेना और शरीर गे आगे न देखना मृत्यु है, शरीर के भीतर वात्त करने 
वाले झ्ात्य। को पा लेना जीवन है; इस भौतिक-ज्गत्‌ को ही सब-कुछ समझ लेना 
और भौतिक-जग्रत्‌ से आगे न देखना मृत्यु है, भौतिक-जगत्‌ के भीतर बस रहे 
परमात्मा को पा लेवा --ईशादास्पमिदं दर्व'---जीवन है । शरीर तथा आत्मा 
की जीवन की इप्टि से परारस्परिक-सापेत्षिकता का तैचिरीयोपनियद्‌ (्रह्मानन्द 
बल्‍ली, 2 य अनुवाक) में पंचकोशों के रूप में वड़ा सुन्दर वर्णन पाया जाता 
है। उपनिपद्‌ का कहता है कि हमारे भीतर पांच कोश हैं--. झन्तसय-कोश, 
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प्रागमय-कोश, सनोमय-कोश विज्ञानभय-फोश तथा श्रानन्दभय-कोदा । ग्रात्मा 
का निवास अन्नमय-कोझ में हो सकता है, प्राणमय-कोश में हो सकता है, 
मनोमय-कोश में हो सकता है, विज्ञानमय-कोश्य में हो सकता है, आनन्दमय-कोश 
में हो सकता है। जो प्राणी सिर्फ़ खाने-पीने में रमा रहता है, अन्न के उपभोग 
में ही रमा रहता है--'स एवं एव पुरुपोषन्तरतनयः:-- वह 'ग्रन्तमय-कोश' में 
जीता है, भौतिक-जीवन ही उसका जीवन है, ग्राध्यात्मिक-जीवन के लिये वह 
मृत-समान है । यह अ्रवस्था पशु-योति में तथा अनेक मनुष्यों में भी पायी जाती 
है । कई व्यक्ति खाने-पीने के जीवन से ऊपर उठ जाते हैं, उनके लिये उपनिषद्‌ 
का कहना है कि वे 'प्राणमय-कोश' में जीने लगते हैं---'एतश्सादन्न रस मवादन्यो- 
इन्तर शझात्मा प्राणमय:' | 'अन्नमय' के 'अन्त-शव्द तथा 'प्राणमय' के 'प्राण- 
शब्द सें भाव की बहुत निकटता है। 'अन्त-शब्द बना है--अद्‌ भक्षणे धातु 
से, 'प्राण-शब्द बता है--भथन्‌ प्राणने धातु से। अद तथा “अ्न्‌' में बहुत 
समीपता है । अन्नमय-जीवन वाला, पश्मु हो या मनुष्य हो, यही समझे रहता 
है कि मैं शरीर ही हूँ, प्राणममय-जीवन वाला ग्रनुभव करने लगता है कि मैं शरीर 
ही नहीं हूँ, में शरीर से अतिरिक्त हूँ । शरीर में शरीर से श्रतिरिक्त किसी सत्ता 
की अनुमूति 'प्राण' से ही तो होती है। “प्राण शरीर नहीं है, शरीर में बाहर 
से आता है, एक तरह से अद्य आत्मा का छय प्रतिनिधि त्राण' ही है। जब 
मलुप्य में अपने अन्नमय होते की अपेक्षा, खाने-पीने वाले जीव होने की अपेक्षा 
अपने अ्रस्तित्त्व की शरीर से अतिरिक्त होने की अनुभूति जाग उठती है, तव हम 
कह सकते हैं कि वह “अन्तमय -सत्ता से 'प्राण्मय-सत्ता में जीने लगा, और 
तब वह उस जीवन के प्रति सजग हो जाता दै जिसके प्रति अवतक मृत-समान 
था। यह स्थिति पशु में नहीं आती, अनेक मनुष्यों में भी नहीं आती, परन्तु 


इस स्थिति को उपदियद्‌ ने 'मनोमब-कोश” कहा है--तस्माद्दा एतस्मात्त 
प्राणणयात्‌ श्रन्‍्योकझतर ब्रात्मा सनोघ्वः ॥ मन तो मनुप्य-मात्र में है, परन्तु हम 
मन से काम नहीं लेते, मन हमसे काम लेता है। जब आत्मा का मनोमय-कोश' 
में निवास होता है तब व्यक्ति का मानसिक-जीवन जग जाता है, दह जीदन जो 
अवतक सोया पड़ा था, मानो मृत-समान था। 'मनोमय-कोश' का जीवन 'ण- 
'मय-कोश' से ऊपर का, परन्तु 'विज्ञानमय-कोश' से नीचे का जीवन है । मन 
की गति विद्या तवा अ्रविया, ज्ञान तथा अन्नान--होनों दिशाश्रों में चलती है, 
परन्तु जब जीवन की वह स्थिति श्रा जाय जब अडिय्या तथा ब्रज्चान उसमें से 
गिर जाय, विद्या ओर ज्ञान ही रह जाब, तव व्यक्ति जीवन के चतुर्ब-स्तर में 
प्रवेश करता है जिप्ते उपनियद्‌ ने 'विज्ञानमय-कोश' कहा है-तस्माद्दा एतस्मात 
मनोमयात्‌ अ्न्योजत्तर आत्मा विज्ञानमयः--अर्थात्‌ू, 'मनोमय-कोश” के घाद, 
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पत्नी के लिये गति, ये सब रिश्ते हैं, इसर इनकार नहीं किया जा सकता, 


परन्तु ये सब ग्नित्य हैं, इन्हें अनित्य जावे कर चलने से जब थे दूंटते हे तब 
दुःख नहीं देते, इन्हें मित्य मान कर चलने से जब थे टूटते हैं--और दूदते ये 
विसी-म-किसी दिन अवश्य हैं--तव हमें दुःस-स्तागर में डुबो देते हैं । अनित्य 
बहने का यह बर्थ नहीं है कि धन की, मकान की, सम्पत्ति की, पिता-पुत्र-यति- 
पत्नी के रिकतों की कोई सत्ता नहीं हे, इनकी सत्ता है, परन्तु इनकी सत्ता उतनी 
ही है जितनी वहते पानी में नदी के उच्च प्रवाह की सत्ता हे जो हमारे सामने 
से वह कर आगे चला जा रहा है। यह इप्टिकोण यथार्थ-इप्टिकोण है, यहीं 
ब्यावहारिक-शीटकोण है, यही आत्मा को नित्य थौर शरीर को अनित्य जानने 
का इष्थिकोण है, यही छास्योग्योपनियद्‌ के प्रजापति छी धोषणा का ्प्टिकोण 
है, यही जीवन का सोलह आने सही शप्टिकोण हैं । 

परन्तु हस दृष्टिकोण को पा लेवा सहज दाम नहीं है । प्रजापति ते इस 
खोज की घोषणा की थी, परन्तु इस्ध को इसे जीदन में उतारने के लिये 0 
बर्ष लगे थे। कहने को इस खोज को दो मिनटों में कहा जा सकता हैं, परस्तु 
करने को इसके लिये 0। वर्ष भी थोड़े हैं। आदमी धन दामाने में लगता है, 
तो--'मिलेगा'--शस श्राशा में जीवन दिद्या डालता है, परन्तु आध्यात्मिक-जंगतु 
के रस का पाने के लिये बह मिनटों में या फालतू समय में सब-कुछ पा लेना 
चाहता है। प्रजापति का कहना है कि इस खोज को ठीक-से पाने में 0। वरस 
का भी समय काफ़ी नहीं हैं । 


0. पंचकोशों का विचार जीवन की सापेक्षिक्षता का विचार हैं 


हमने कहा था कि जीवन सापेक्षिक है? किस दृष्ट्रि से सापेक्षिक है? प्रजापति 
के शब्दों में, भोतिक-जीवन तभी तक जीवन है, जबतक वह आध्यात्मिक-जीवन का 
अंग है, उसके साथ वंबा हुआ है, श्रृंखला की एक कड़ी है। जब तक हम विरोचत 
की तरह शरीर को ही आ्रात्मा समझते रहते हैँ, इसे एक कड़ी समझकर इसे श्वृंखला 
में नहीं जोड़ते, तव तक हम ग्रजर-अ्मर कात्मा के क्षेत्र में नहीं पहुँच पाते, मरणधर्मा- 
शरीर के इर्द-गिद ही चक्कर काटते रहते हैं। एक तरह से शरीर को ही सरव-कुछ 
समभ लेना और शरीर से आगे न देखना मृत्यु है, झरीर के भीतर वास करने 
वाले आत्मा को पा लेता जीवन है; इस भौतिक-ज्गत्‌ को ही सव-कुछ समक लेना 
और भौतिक-जगत्‌ से श्रागे न देखना मृत्यु है, भोतिक-जगत्‌ के भीतर वच्त रहे 
परमात्मा को पा लेता --ईशावात्यमिदं सर्व ---जीवन है । शरीर तथा ब्लात्मा 
की जीवन की इप्टि से पारस्परिक-सापेक्षिकता का तैत्तिरीयोपनियद्‌ (ब्रह्मातन्‍्द 
वल्‍ली, 2 व अनुवाक) में पंचकोद्नों के रूप में बड़ा सुन्दर वर्णन पाया जाता 


है। उपतिपद्‌ का कहना है कि हमारे भीतर पांच को हैँ -.. श्रन्‍्नमय-कोश, 
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प्रागमय-कौश, मनोमय-कोश विज्ञानमय-फोश तथा प्रानन्‍दनय-कीश । आत्मा 
का निवास अन्‍्तमय-कोश में हो सकता है, प्राणमय-कोझ्म में हो सकता हैं, 
मनोमय-कोश में हो सकता है, विज्ञानमय-कोश में हो सझता है, आनन्दमय-कीम 
में हो सकता है। जो प्राणी स्तिफ़ खाने-ीने में रमा रहता है, अन्त के उपनाष 
ही रमा रहता है--'स एवं एवं पुरुणोह्नरत्तमणः-- वह अस्तमय-कोल में 
जीता है, भौतिक-जीवन ही उसका जीवन है, आव्यात्मिक-जीवन के लिये वह 
मुत-समान है। यह अवस्था पशु-योनि में तथा अनेक मनुष्यों में भी पादी जाती 
है । कई व्यक्ति खाने-पीते के जीवन से ऊपर उठ जाते है, उनके लिये उप्निपद्‌ 
का कहना है कि वे 'प्राणमय-कोश' में जीने लगते हैं--'एतस्मादल्नश्समयादन्यो 
ज््तर प्रात्मा प्राणमय: | अ्न्तमय' के 'अत्त-शब्द तथा 'प्राणमर्या के प्राण- 
शब्द में शाव की बहुत तिकठता है। 'प्रल-शब्द वना हैं- अद भक्षणे धातु 
से, प्राणइब्द दवा है--अन्‌ प्राणते धातु रो। अद तथा 'अन्‌ में बहुत 
समीपता है । अन्नमय-जीदस वाला, पशु हो या मनुष्य हो, यही गम रहता 
है कि मैं शरीर ही है, पराणमय-जीवन वाला अनुभव करने लगता है कि में मरीर 
ही नहीं हूँ, मैं शरीर से अतिरिक्त हूँ । शरीर में शरीर से अ्रतिरिक्त किसी सत्ता 
की अनुभूति 'प्राण' से ही तो होती है। प्राण! शरीर नहीं है, शरीर में बाहर 
से थ्राता है, एक तरह से अदृश्य आत्मा का छय प्रतिनिधि श्राण' ही है। जब 
मनुष्य में अपने अत्तमय होते की अपेक्षा, खाने-पीने वाले जीव होने की अ्रपेक्षा 
अपने अस्तित्व की शरीर से अतिरिक्त होने की अनुभूति जाग उठती है, तब हम 
सकते है कि वह “अन्तमय “सत्ता से आपगमय -तत्ता में जीने लगा ओर 
तव वह उस जीवन के प्रति सजग हो जाता है जिसके प्रति अबतक मृत-समान 
शा । यह स्थिति पशु में नहीं झाती, अनेक मनुणों में भी नहीं आती पर्त्तु 
आती मनुष्य में दी है। जब आत्मा वृदीय स्वर पर वियागीज्र हो जाता है तब 
इस स्थिति को उपदियद्‌ ने 'मवोमब-कोश्च' कहा ह--तत्तादा एतस्मरातत 
प्राणमयात्‌ श्रत्योडतर ब्रात्मा मनोघव:ः । मन तो मनण-मात्र कप हे करंट के 
मन से काम नहीं लेते, मत हमसे काम लेता है। जब थ्रात्मा का 'मनोमय-उनेक्ष 
में निवास होता है तब व्यक्ति का मानद्रिक-पीवन जग्र जाता है. ८ 
झबदक सोया पड़ा था, माना सृत-समान था। 'मनोमब-कोश्म' का जीवन ाण- 
सय-कोश' से ऊपर का, परत्तु विज्ञातमंद-कोश्च से मीचे दा जीवन है। मरे 
की गति विद्या ववा अविधा, जान तवा अवत--दोनों दिशाओं में चलती है 
परन्तु जब जीवन हे वह स्थिति भरा जाय जब अडिय्ा तथा अ्रञ्ञान उसमे * 
गिर जाय, विद्या और ज्ञान ही रह जाब, तब व्यक्ति जीवत के चतुर्व-रा 
प्रवेश करता दै जि उपनियद्‌ ने विजातमय-कोदा' कहा हे--तस्माहा एव 
ममोगयात श्रन्योहतर शात्मा विज्ञानमंय, -.. अर्ात्‌, आपस को सर 


जादन जां जो 


तर 


ट्र 
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उराके भी भीतर आत्मा का एक और कोश है जो विज्ञानमय है। “विज्ञानमय- 
कोश' के बाद आत्मा का 'प्रानर्दमय-कोश' आता है जब श्रात्मा ब्रह्मानन्द में, 
प्रभु के प्रसाद में बसने लगता है जिसका वर्णन करते हुए उपनिपद्‌ ने कहा 
हँ--'तस्मात्‌ वा एतस्मात्‌ विज्ञानमयात्‌ श्रन्योडन्तर आत्मा श्राननदमय: । 
आत्मा के ये पाँच कोण मानव की जीवन में स्थितियाँ हैं। सबसे पहली 
स्थिति वह है जिसमें शरीर-ही-शरीर दीखता हैं। खाना-पीना, इब्द्रियों के 
विपयों का भोग---इसके सिवाय जीवन में कुछ नहीं दीखता। यह 'श्रत्नमय- 
कोश' की स्थिति है । जीवन की दूसरी स्थिति वह है जिसमें शरीर से पृथक्‌ 
श्रात्म-सत्ता की प्रतीति होने लगती है । यह 'प्राणमय-कोश' की स्थिति है । 
जीवन की तीसरी स्थिति वह है जब मनुष्य की सोई हुई मानसिक-दक्तियाँ जग 
जाती हैं । यह 'मनोमय-कोश' की स्थिति है । जीवन की चौथी स्थिति वह है 
जव उसे संसार के यथार्थ-सत्य का भान हो जाता है। यह “विज्ञानमय-कोश' की 
स्थिति है। अन्त में जीवन की वह स्थिति आ जाती है जब मनुष्य संसार की 
नश्वरता को देख लेता है, उसे आत्म-शक्ति तथा परमात्म-शक्ति का भान हो 
जाता है, वह अपने में शरीर से तथा जमत्‌ में प्रकृति से अपने को पृथक्‌ जात 
कर शआात्म-स्वरूप में श्रा जाता है--यह 'आनन्दमय-कोश' की स्थिति है। 
अन्नमय-कोश' में वह एक कोश के लिए जीवित है, श्रन्य चार कोशों के लिए 
मरा हुग्ना है। 'प्राणमय-कोश' में वह दो कोशों के लिए जीवित है, अन्य तीन 
कोशों के लिये मरा हुआ है, 'मनोमय-कोश' में वह तीन कोशों के लिये जीवित है, 
अन्य दो कोशों के लिये मरा हुआ है, (विज्ञानमय-कोश' में वह चार कोशों के लिये 
जीवित है, एक कोश के लिये मरा हुआ है, 'आनन्दमय-कोश' में पहुँच कर वह सब 
तरह जीवित-ही-जीवित है--यही जीवन की सापेक्ष ता तथा निरपेक्षता है । जिसे 
हम जीवन कहते हैं वह उससे उच्च-जीवन की दृष्टि से मृत्यु है, जिसे हम मृत्यु 
कहते हैं वह उससे निम्न-जीवन की दृष्टि से जीवन है । 
कोशों पर श्री अरविन्द ने कुछ श्रदभुत विचार प्रकट किये हैं । वे इतने 
अदृभृत हैं कि, और कुछ नही तो विचार की दृष्टि से ही, उनका यहाँ जिक्र कर 
देता श्रप्रासंगिक न होगा । कोशों पर इस दृष्टि को भी जान लेना उचित है । 
श्री अरविन्द का कहना है कि आत्म-तत्त्व अपने को प्रकृति द्वारा ही प्रकट 
कर सकता है, और किसी तरह नहीं, इसलिये प्रकृति को छोड़ते से उसका काम 
ही चल सकता । जब आत्म-तत्त्व प्रकृति को माध्यम वना कर अपने स्वरूप 
के प्रकट करने का प्रयास करता है, तव सृष्टि विकास के मार्ग पर चल पड़ती 
। झ्रात्मा के विकास की इस प्रक्रिया में सबसे पहली अवस्था तथ॑ आती हैं 
जब जड़-जगत्‌ में किसी भी स्थान पर चेतना का आविर्भाव हो जाता है | यह 
चेतना क्या है ? यह आत्म-तत्त्व का, प्रक्ृति-तत्त्व को माध्यम बना कर, अपने 


जीयन के प्रति आध्यात्मिक दुर्टिकोण 33] 


को प्रकट करने का प्रयत्त है, इसी का नाम हूँ का उलास्त हो जाना हें । 
जितना अन्तमय जगत्‌ है, उद्शिज जगत, बृक्ष-लत्ता-प्रोपधि-पनरसति--ये सब 
इस दृष्टि से आझात्म-तत्व के प्रथम-प्रकाश हैं, भौर इसने अंशतक जीवित हैं 
जितने ग्रंशतक प्राण न लेने पर भी उगने-बढ़ने-फूलने-फलमने वाले देह को जीवित 
कहा जा सकता है। इनमें भोजन का आदान-प्रदान, जीनाखट्ना-मरना पाया 
जाता है, परन्तु ग्रात्म-तत्त्व का यह प्रवाश अत्यन्त प्रारम्भिक, श्रत्यस्त निम्स- 
स्तर का प्रकाश है क्योंकि इसमें झभी प्राण का प्रकाश नहीं हुआ होता । यह 
आत्म-तत््व का 'अन्नमय-कोश' है । इस प्रकाश के बाद, प्रकृति फो माध्यम 
बना कर, आत्म-तत्त्व के प्रकट होने की दूसरी अवस्था वह आती है जब देह में 
'प्राण' का विकास हो जाता है। यह अवस्था वृक्ष-लता-ग्रोपधि में नहीं, फीट- 
पतंग-पशु में पायी जाती है । इनमें आ्रात्म-तत्त्व का प्रकाश वृक्ष आदि की तरह 
देह तक न रुक कर प्राण तक चला गया है। यह आत्म-तत्त्व के प्रकाश की 
द्वितीय अवस्था है, परन्तु यह भी निम्न अवस्था है । यह आत्म-तत्त्व का 'प्राण- 
मय-कोश' है। इसके वाद आत्म-तत्त्व भर गतिशील होता है, और जव बह वेग 
प्रबल हो जाता है, तव “मन! प्रकठ होता है, यह आत्म-तत्त्व के प्रकाश की, 
अपने को प्रकट करने की तीसरी अवस्था है । यह अवस्था मनुष्य में दिखलायी 
देती है । यह आ्ात्म-तत्व का 'मनोमय-कोश' है । श्री अरविन्द का कहना है कि 
प्रकाशोन्मुखी आत्म-तत््व भ्रभी तक इस तीसरी अवस्था तक ही पहुँचा है, श्रभी 
चौथी अवस्था और आने वाली है। जैसे आत्म-तत्त्व के श्रभी तक के प्रकाश में 
'ददिह' प्रकट हुआ, फिर “प्राण” प्रकट हुआ, फिर 'मानस' प्रकट हुआ, वैसे अ्रव 
चौथा तत्त्व अतिमानस' प्रकट होगा । यृष्टि में 'देह” का प्रकट होना एक महान्‌ 
घटना थी, उसके वाद जव “प्राण” प्रकट हुआ तव दूसरी महान्‌ घटना घटी, फिर 
जब 'मानस' प्रकटा तव तीसरी महानू घटना घटी, और अब जब अतिमानस' 
प्रकट होगा तव तो आत्म-तत्त्व के प्रकट होने में महानतम घटना घटेगी । यह 
आत्म-तत््व का 'विज्ञानमय-कोश' होगा । श्री अरविन्द का कहना था कि जैसे 
वनस्पति एक विज्ञेष योनि है, पशु एक दूसरी योनि है, मनुष्य एक तीसरी यीनि 
है, वैसे अ्तिमानस के प्राणी एक भिन्‍न ही प्रकार के व्यक्ति होंगे, उनमें जरा- 
मरण नहीं होगा, उनका यही शरीर एक दिव्य-शरीर हो जायगा । 'मानस' जो 
प्रकट हो चुका है, तथा 'अतिमानस' जो अभी प्रकट होगा---इन दोनों में मौलिक 
भेद क्या होगा ? हमारा मन ज्ञान के लिये प्रयास तो करता है, परन्तु प्रयास 
करता हुआ भी अज्ञान से वंधा रहता है, ज्योति की खोज तो करता है, परन्तु 
ज्योति के लिये अपने को पूर्णतया खोल नहीं पाता। अतिमानस के प्रकट हो 
जाने पर अज्ञान के साथ इसका वन्धन टूट जायगा, ज्योति से भर जाने के लिये 
यह लगातार खुला रहेगा। जैसे मनुष्य के लिये मनन न करना असम्भव है, 
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जैसे पशु-पक्षी फे लिये प्राण न लेना असम्भव है, जैसे वनस्पति के लिये भोजन 
छोड़ देना ग्राम्भव है, वैसे जिसमें अ्रतिमानस प्रकट हो जायगा उसमें श्रज्ञान 
असम्भव हो जायगा | शी अरविन्द के अनुसार उनकी इस खोज का आधार 
तेलिरीयोपनिपद्‌ में उल्लिखित पाँच कोशों का वर्णन है | श्री अरविन्द के कथन 
का अभिप्राय यह है कि श्रभ्ी तक सृष्टि अन्तमय, प्राणमय श्रौर मनोमय कोश 
तक विकसित हुई है, चौथे विज्ञानमय-कोश का विकास होना अ्रभी बाकी है । 
अन्नमय-कोश ननस्पतियों में, प्राणमय पशु-पक्षियों में, मतोमय मनुष्यों में 
विकसित हो चुका है। श्रव विज्ञानमय-कोश का विकास होना है, इसी को श्री 
अरविन्द ने 'प्रतिमानस' कहा है | श्री अरविन्द का कहना है कि जैसे पारदर्शक 
गीश्षे में गे उसके पीछे जो-कुछ है वह दीख जाता है, वैसे उन्हें मानस के श्रागे 
अतिमानस, विकसित होता हुमा स्पष्ट दीख रहा है । श्रतिमानस के विपय में 
श्री अरविन्द की यह नई घारणा है कि यह तत्व अ्रभी तक प्रकट नहीं हुआ, 
श्रागे होगा । दूसरे शब्दों में, प्रकृति के माध्यम से आत्म-तत््व के उत्तरोत्तर 
प्रकाश की दिशा 'विज्ञानमय-कोश' दी जागृति है। ये कोश, इस शरीर में, एक 
के भीवर एक छिपे हुए, एक-दूसरे से सूक्ष्म, कोई सूक्ष्म-शरीर नहीं हैं। शरीर 
का नाम ही कोश है। अन्नमय-कोश!' का अर्थ है यह अन्नमय स्थूल-शरीर । 
वनस्पत्ियाँ अत्तमय-कोश' तक ही रह जाती हैं, इससे आगे उनका विकास नहीं 
हो पाता । 'प्राणमय-कोश' का अर्थ है, वह शरीर जो अन्त से तो बना है, क्योंकि 
वह भन्‍्तमय-गरीर के ही द्वितीय-विकास का नाम है, परन्तु जिसमें अन्न के 
अतिरिक्त "प्राण एक नवीन-तत्त्व प्रकट हो गया है। पशु-पक्षी अन्नमय की 
प्रक्रिया में से तो गुजर ही चुके हैं, परन्तु इनका शरीर 'अच्नमय-कोश' नहीं, 
प्राणमय-कोश' कहलाता है, क्योंकि प्राण एक तत्त्व के रूप में वनस्पतियों में 
नहीं प्रकट हुआ, परन्तु पशु-पश्षियों में प्रकट हो गया है। 'मनोमय-कोश' का 
भर्थ है वह शरीर जो अन्त और प्राण से तो यना है, परन्तु जिसमें 'मन' एक 
नवीन तत्त्व प्रकट हो गया है । मनुष्य का शरीर 'मतोमय-कोश' है क्योंकि मत 
एक तत्त्व के रूप में वनस्पति, पशु-पक्षी में नहीं, मनुष्य के गरीर में प्रकट हुआ 
है। “विजानमय कोश' का ग्र्थ है वह शरीर जिसमें देह, प्राण तथा "मन के 
अतिरिक्त एक चौथा तत्त्व--'विज्ञान' या श्री अ्ररविन्द के शब्दों में 'अतिमानस'--- 
प्रकट हो भया हैं या होगा । जो तत्त्व अभी तक प्रकट नहीं हुआ उसकाबीज एक- 
दूसरे में निहित है । विज्ञानमय का मनोमय में, मनोमय का प्राणमय में, प्राणमय 
का अ््तमय में बीज है---हाँ, 'ग्रस्त', प्राण, “मन विकसित हो चुके हैं, विज्ञान 
विकसित होना है या किसी-किसी में हो चुका हैं। जब आत्म-तत्त्व प्रकृति को 
साव्यम वना कर उस तत्त्व को उत्पन्त कर लेगा जिसके द्वारा अ्रजञान असम्भव 
हो जायगा, तो वह अवस्था उसकी जीवन-यातन्ना की श्रन्तिम मंजिल होगी, श्र 
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उसे समय उत्का नोतिकपरीर की 'विज्ञासमं्था हो जायगा । इस प्रकार आत्म- 
फेज प्रत्त तक प्रकृति के सहारे आगे-य्रामे बद्ता जायगा, प्रदाद दत्ता जायगा, 
पपने-ग्राय को प्रकृति भे सोनत दर उसने से निकलता जागगा, और प्रणते सद्षय 
पैक गईचने के लिये प्रकृति को अपना साधन बनाता जायगा। क्षी प्ररविद्ध ने 
पदों विदारधारा की जो दिया पकड़ी है इसपर अल्तते ॥ुए प्रगर हुम 
वैत्तिरीयोपनियद्‌ के पांचों कोशों को ध्यान में ससें, तो इस परिणाम पर पहुंचना 
भव्यंभावी हो जाता है कि 'विध्ानमय-कोष्च' के बाद विकास की एफ ऐसी 
मंजिल भी ग्रा पहुंचगी जब 'आानन्दभय-क्रोण' का विकास होगा, जिस विकास 
के परिणामस्वरूप जैसे 'विधानगय-छोश' के विकास के कारण ग्रज्ञान असम्भव 
ही जायगा, दँसे 'आवत्दमय-फोश' के बिफ्रास के परिणामस्वरूप निरानन्दता 
सम्भव हो जायगी । 

उक्ते विवरण का ग्रप्निप्राथ यह है कि अस्तमय-कोद प्राणमय के लिये है, 
भपगय अन्तमय के लिये नहीं ; प्राणमय मनोमय के लिये है, मनोमय प्राणमय 
के लिये नहीं ; मनोमय विश्ञानमय के लिये है, विशानमय ममोमय के लिये 
नहीं ; विज्ञानमय आ्रानन्दमय दे लिये है, आतत्दमय विज्ञानमय के लिये नहीं । 
आध्यात्मिक-विकास की यही दिशा है। जब हम आध्यात्मिक आनन्द की अपेक्षा 
विज्ञान को, विज्ञान की अवेक्षा मत को, मन की प्रपेक्षा प्राण को, प्राण की 
ग्रपेक्षा अच्तमय स्थूल-शरीर को श्रधिक महत्त्व देने लगते हैँ तब हम आत्म-तत्त्व 
के विकास के सार्ग पर न चल कर उल्दे मार्ग पर चलने लगते हैं। हमें भिस्त- 
भिन्‍त कोशों को आगे-आग्रे जाने का शाथन समझ कर चलना है, अन्नमय को 
नीमय का, प्राणमय को मनोमय का, मनोमय को विज्ञानमय का और विज्ञान- 
गये को आनत्दमय का साधन समभना है--अगले-अगले के विकास में सहायक 
सैमकता है, इससे उल्टा नहीं । 

कोशों के विपय में जो-कुछ हमने लिखा है उससे स्पष्ठ हो जाता है कि 
जीवन क्या है, मृत्यु क्‍या है, जागना क्‍या है, सोना कया है । हम जो जीवन 
विता रहे हैं उसे गीता ने स्वप्न कहा है, यह सोया हुआ जीवन है। हम जाग 
नहीं रहे, सो रहे हैं, समझते हैं कि जाग रहे हैं। शरौर में जीना जीना नहीं, 
तैतिरीयोपनिपद्‌ के शब्दों में यह मरता है क्‍योंकि वास्तविक जीने के लिये 
शरीर से आगे बढ़ कर प्राण में जीना होगा, मत में जीना होगा, विज्ञान में जीना 
होगा, श्रानन्द में जीना होगा। हमारा शरीर में ही जीना जाशता नहीं है, 
पके प्रकार का सोना है। गीता का कथन है---'या विशा सर्वभूदानां तत्यां 
जागति संथम्ी' | लोग अपने को जगा समभते हैं, वे जगे नहीं सोबे हुए हैं। 
| उसको पा लेता है, उत्ते जिते पा लेने पर मजुप्य न जरा को गिवता है, न 
यु को मिनता है, न भौतिक-कष्ट को गिनता है, न मानसिक-दु:ख को मिलता 
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हैँ, वही वास्तव में जगा है, बाकी सब जगे हुए भी सोये पड़े हैं । आखिर जागना 
और सोना, जीना ग्रीर मरना सापेक्षिक-शब्द हैं, जिसे हम जागनास मभते हैं 
वह सांसारिक-इष्टि से भले ही जागना हो, आ्राध्यात्मिक-दुष्टि से वह सोना हैँ, 
जिसे हम जिन्दा समभते हैं, वह शारीरिक-दृष्टि से भले ही ज़िन्दा हो, 
आध्यात्मिक-दुप्टि से वह मरा हुआ हैँ । इसीलिये वेद ने अपने को जागता 
रामभने वालों को ककभोर कर कहा हँ--उत्तिष्ठत, जाग्रत----उठों जागो, 
'प्राप्प वरान निवोधत--अपने से श्रेष्ठतर व्यक्तियों के चरणों में सिर नवा कर 
आत्म-बोध' की तैयारी करो । जीवन के रहस्य को समझ कर चलने के लिये 
यही जीवन का सही रास्ता है । 





नव स्त्री नपुप्तानेष न चेवायं नपुंसकः 
यच्छरीरपादत्ते तेन तेन स युज्यते । 
(इवेतताश्वतर, 5--0) 


'पुनजन्स! का दा्शनिक-आधार क्या है ? वेदान्त दर्शन के सूच 'व्यतिरेक 
त्तभाद श्रभावितत्वात्‌ न तु उपलब्धिवत्‌' की व्याख्या करते हुए 
टीकाकार लिखते हैं कि देह तथा आत्मा में व्यत्तिरेक 


वेयाक देह तथा 
आत्मा म 'तदभाव --'म बह 


ही) हैं--इस प्रतीति का अभाव है.। पश्चिमी 
दाशेनिक डेकार्ट का भी कथन है कि क्योंकि 'मैं सोचता हूँ इसलिये में देह से 


अतिरिक्त हूँ। अगर मैं अपनी स्वतन्त्र-सत्ता के विपय में सन्देह करता हूँ, तव 
भी मानना पड़ता है कि सन्देह करने वाला “मैं हूँ। इस 'मैं' को ही 'आत्मा 


कहते हूं। यह आत्मा कहाँ से झ्ाता है, कहाँ चला जाता है ? वया 'आत्पा 
अभाव से वंदा होता हैं ? अभाव से तो कुछ पैदा हो नहीं सकता--'नासतो 


विद्यते भाव:', जो असत्‌ है उसकी उत्पत्ति हो नहीं 


हा 


हे सकती । अगर आत्मा उत्पन्न 
भय, ते। मानना पड़ेगा कि वह मर भी नहीं सकता क्योंकि नाभ्ावः विद्यते 


उतः “जा सल्‌ हैं उसका भ्रभाव नहीं हो सकता । परन्‍्तु एक प्रइन रह जाता 


है, और बह यह है कि गर तो सभी जाते है, फिर आत्मा का अभाव क्यों ने 
माना जासे ? इसका उत्तर यह्टी है कि सत्त वस्तु का अभाव नहीं हो सकता, 
रूपान्तरण हो सकता है। दार्शनिक-इष्टि से यह रूपान्तरण द्वी 'पुनर्जन्म' है । 
उपनिषद्‌ ने ठीक ही कहा है -आत्मा ने स्त्री है, ने पुरुष है, न नपुंसक हे, जिस 
शरीर मे यह युक्त हो जाता है वैसा ही इसे कहने लगते है । यह एक चोला 
छोड़ कर दूसरा चोला ले लेता है--यही 'पुनर्जन्म' है । 


'पुनर्ज त्म' के वियय में अनेक युक्तियाँ दी जाती हैं जिनमें से मुख्य-मुख्य 
निम्न हैं --(।) यह विचार सार्वत्रिक है, (2) मनुप्य में अमरता का विचार 
पाया जाता है, (3) कारण-कार्य के नियम के आधार पर पुनर्जन्म मानता 
पड़ता है, (4) कई ऐसे मेधावी बालक पाये जाते हैं जो जन्म से ही अद्भुत 
बुद्धि को लाते हैं, (5) किसी वस्तु का श्रत्यन्ताभाव नहीं हो सकता, (6) पुनर्जन्म 
की स्मृति की भी अनेक घटनाएँ पायी जाती हैं। पुनर्जन्म के विपक्ष में जो 
युक्तियाँ दी जाती है वे सारहीन हैं । सबसे प्रवल युक्ति तो यह दी जाती है कि 
अगर पुनर्जन्म होता है, तो पिछले जन्म की स्मृति होनी चाहिए । पहले तो 
अनेक दृष्टान्त पाये जाते हैं जिनमें पुतर्जन्म की स्मृति पायी गई है, परन्तु इस 
प्रकार के अ्रनेक रुष्टान्तों का न पाया जाना युक्तिमंगत ही नहीं, उचित भी है । 
जब इसी जन्म की बचपन की घटनाएँ हमें याद नहीं रहतीं, तब पिछले जन्म 
की याद न रहें, तो श्राश्चर्य क्या है ? इसके अतिरिक्त भ्रगर वह स्मृति वनी 
रहे, तो जीवन ही दृभर हो जाय, इस जीवन का वना-बनाया बेल ही जाता 
रहे | इस सिद्धान्त के पक्ष तथा विपक्ष में दी जाने वाली युक्तियों का इस अध्याय 
में अब तक मिली आ्राधुनिकतम सामग्री के श्राधार पर विवेचन किया गया है । 


एकादश अध्याय 
७ 
पुनज॑न्म 
(रागारट४एा७११70४) 


4. प्रदन का स्वरूप 


(क) भारत में कभी नचिकेता ने यह भ्रइदन उठाया था--हम सब जानते 
हैं कि प्राणी उत्पन्न होता है, कुछ काल तक जीवित रह कर मर जाता है । यह 
जीना और मरना क्या है ? क्‍या जीवन कहीं से आने का द्वार है, और मरण, 
कहीं से श्राकर, कुछ समय यहाँ रह कर, कहीं चले जाने का द्वार है ? सदियाँ 
गुजर गईं, यह प्रश्न कठोपनिपद्‌ में नचिकेता ने स्वयं मृत्यु को सम्बोधित करके 
उठाया था। अगर हम यहाँ ही पैदा होते हैं, कहीं से आते नहीं, यहीं समाप्त 
हो जाते हैं, कहीं जाते नहीं, यह शरीर ही आ्रादि है, यही अन्त है--चार्वाक के 
कथनानुसार “भस्मी भूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुत:---यह देह समाप्त हो गया, 
तव यह जीने-मरने का मंकट अपने-आप जाता रहा-- श्रगर यह बात ठीक है, 
तो जीवन के प्रति दृष्टिकोण एक तरह का हो जाता है; परन्तु अगर यह बात 
ठीक है कि हम इस जीवन में किसी दूसरी जगह से आते हैं, इस देह-रूपी चोले 
से कुछ देर काम लेकर किसी दूसरी जगह दूसरे चोले को धारण करने चले 
जाते हैं, हम इस देह के वनने पर जन्म नहीं लेते, देह के नष्ठ हो जाने पर 
नष्ट नहीं हो जाते, तव जीवन के प्रति दृष्टिकोण दूसरा हो जाता है। क्योंकि 
इस प्रइन का हल जीवन की सम्पूर्ण दार्शनिक-विचारधारा को बदल देता है 
इसलिये नचिकेता ने यह्‌ प्रघन उठाया था--'येयम्‌ प्रेते विचिकित्सा, अ्रस्तीत्येके 
नायमस्तीतिचेके एतत्‌ विद्याम्‌ श्रनुशिष्टस्त्ववाहुम--मैं तो यह जानना चाहता 
हूँ कि कई कहते हैं कि देह के अतिरिक्त आत्मा है, कई कहते हैँ कि देह ही 
आत्मा हैं, न यह कहीं से आता है, न कहीं चला जाता है, देह ही जनमता, देह 
ही मरता है---यह समस्या है जिसे हर-कोई हल करना चाहता है, इसी समस्या 
का हल मैं जानना चाहता हूँ। सैंकड़ों वरस ग्रुज़र गये नचिकेता ने यम से--- 
स्वयं मृत्यु से--उक्त संदर्भ में इसका हाल जानना चाहा था । 
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(सा) पश्चिम में कभी ड़ दड राणा एटडविन फे सामने यह प्रइन उठाया 
गया था--श्री बीड लिम्नत हैं कि एक बार वाधीव्रया के ड़ इंठ राणा एडविन 
के राज्य में पौस्लीनस नाग का एक ईसाई पादरी प्रचार करने के लिए पहुँचा । 
मन्त्रियों के सामने राजा ने यह प्रश्न उठाया कि इस प्रचारक के साथ कैसा 
व्यवहार किया जाना चाहिए ? राजा के एक पुराने सलाहकार ने उत्तर दिआ्वा-- 
महाराज, आपने श्रभी देखा होगा क्रि इस भवन में एक चिड्डिया ठण्डी हवा से 
बचने के लिए बाहर से झा घुसी और आग के सामने पंख कड़-फछाती हुई 
वूसरी लड़की से निकल गई। मानव भी ऐसा ही है। यह कहाँ से आता है 
कहाँ चला जाता है-- इसका कुछ पता नहीं। अगर पौलीनस का धर्म इस 
समस्या पर प्रकाश डाल सके, तो बह अवश्य महान्‌ होगा, और उसकी शिक्षा 
की स्वीकार करना उचित हीगा। उस वृद्ध की सलाह को माव लिया गया और 
पौलीनस को प्राणी कहां से श्राया है, कहाँ चला जाता है--इन प्रइनों का 
ईसाई मत के श्रनुसार हल बतलाने को कहा गया । 

यह समस्या पूर्व की ही तहीं, परिचम की ही नहीं, विश्व भर के लोगों 
की है, और सब कहीं अपने-अपने ढंग से इस समस्या का हले ढूँढने का प्रयत्न 
किया गया है। जिस हल को सबसे अधिक स्वीकार किया गया है वह हल 
'पुरर्जन्म' कहलाता है । 


3 प्रदन का उत्तर--क्या आत्मा देह से अलग है ? श्रलग है तो 
कहाँ से आता है, कहाँ चला जाता है ? 


श्रात्मा कहाँ से आता हैं - इस समस्या को हल करने के लिये जित गुत्थियों 
को सुलभाना आवश्यक है उन्हें प्रइव-रूप में कहा जाय, तो वे निम्न हैं -- 
(फ) वया श्रात्मा को देह थे श्रतिरिक्त कोई स्वतन्त्र-छत्ता नहीं, क्या देह 
ही श्रात्मा है ? 
(ख) क्या देह की तरह श्रात्मा भी माता-पिता के रज-बीय॑ से ही उत्पत्त 
होता है ? 
(गे) क्या श्रात्या परसात्मा का ही अंग हें ? 
(घ) क्या प्रात्मा को परमात्मा श्रभाव से उत्पन्न कर देता है 
(8॥ बा बात्पा की स्वद्वन्त्र-सत्ता है, बहू उत्पन्त नहीं होता---नध्ट नहीं 
होता, उसका पुचर्जन्म होता है? 
हम यहाँ इन पांचों प्रदतों पर अलग-अलग-से विचार करेंगे-... 
(्) बया ब्नात्मा की देह से श्रत्तिरिकत कोई स्वतम्प-सत्ता नहों है, क्या 
देह हो आत्मा ऐ--पूर्व तथा पश्चिम के उच्च-कोटि के विचारकों मे देह हे 
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अतिरिक्त आत्मा की स्वत्तन्त्र-सत्ता को सिद्ध करने के लिए सबसे प्रवल युक्ति 
यह दी है कि हम में से प्रत्येक को इस बात की अनुमूति होती है कि मैं स्वयं 
स्वतन्त्र रूप में देह से एक पृथक्‌ सत्ता रखता हूँ। वेदान्त-दर्शव (3. 3. 54) में 
कहा है : “व्यतिरेकः तद्भाव श्रभावितत्वात्‌ न तु उपलब्धिवत्‌'---.अ्र्थात्‌, देह 
तथा आत्मा में “व्यतिरेक' है--भेद है--क्योंकि देह तथा श्रात्मा में 'तद्भाव- 
मैं वही (देह ही) हँ--का 'अभाव' है, मुझे यह अनुभूति नहीं होती कि मैं देह 
ही हुँ। 'उपलब्धि-वत्‌---पअ्र्थात्‌, जैसे इन्द्रियों से ज्ञान उपलब्ध होता है, तब 
हम यह नहीं कहते कि “इन्द्रियाँ और 'ज्ञान' एक ही वस्तु हैं, हम इन्हें भिन्‍न- 
भिन्‍न समभते हैं, वैसे ही जब “आत्मा' को 'शरीर' का ज्ञान होता है, तब यह 
स्वयं-सिद्ध हो जाता है कि आत्मा' तथा 'शरीर' एक ही वस्तु नहीं है। 'ज्ञाता' 
और 'ज्ञेय” में भेद होता है, वे एक नहीं दो वस्तुएं होती हैं, इसीलिये आत्मा” 
जो 'ज्ञाता' (5प/५०) है, वह शरीर नहीं हो सकता क्योंकि शरीर श्रात्मा का 
'ज्ञेय” (09४०) है, आत्मा शरीर को अच्य विपयों की तरह 'मेरा शरीर-.इस 
प्रकार उपलब्ध करता है, अनुभव करता है। आत्मा की स्वतन्त्र-सत्ता के 
के सम्बन्ध में पश्चिमी-विद्वान्‌ डेकार्ट की युक्ति का भी हम सृष्द्युत्पत्ति के 
अध्याय में उल्लेख कर आये है । उसका कहना भी यह है कि 'मैं सोचता ह--- 
इसलिये 'मैं हुँ----(०8॥0, ०:४० $णाग' । अगर मैं अपनी सत्ता के विषय में 
सन्देह करता हूँ तो क्योंकि सन्देह करता भी 'सोचना' ही है--इस सन्देह करने 
के कारण भी मानना पड़ता है कि सन्देह करनेवाला 'मैं हुँ” | देह तो सन्देह नहीं 
करता, सन्देह करने वाला तो देह से अतिरिक्त ही कोई होना चाहिये। भ्गर देह से 
अतिरिक्त विचार करने या सन्देह करने वाली कोई सत्ता है, तो उसी को आत्मा 
कहते हैं । 
शरीर तथा आत्मा का भेद समभने के लिए संस्कृत के 'स्वस्थ-शब्द को 
समभलने का प्रयत्न करना चाहिए। 'स्वस्थ' का क्‍या ग्र्थ है ? 'स्वा का अर्थ 
है---अपने-आप में”; 'स्थ' का अर्थ है--“ठहरा हुआ? । जो अपने-आप में स्थित 
हो, उसे 'स्वस्थ' कहते हैं। अस्वस्थ-व्यक्ति कौन होता है ? “अ' का अर्थ है--- 
नहीं । जो अपने-आप में, अपने स्वरूप में न हो, उसे “अ-स्वस्थ” कहते हैं । 
मनुष्य जब पूर्ण-स्वस्थ होता है, तव उसे शरीर का भान विल्कुल नहीं होता, 
तब वह्‌ शरीर को भूला हुआ रहता है । जब वह अस्वस्थ होता है, तब उसे 
हर समय शरीर ही याद आता है। दाँत में दर्द न हो तो दाँत का ख्याल नहीं 
झ्ाता, कब्ज न हो तो पेट की याद नहीं आती, दाँत में दर्द हो तो दाँत की 
तरफ़ ध्यान गड़ा रहता है, कब्ज हो तो हर समय पेट ही याद आता है । 
स्वस्थ-व्यक्ति शरीर को मूल जाता है, तभी उसे 'स्व-स्थ'-- अपने-आप में, 
स्वरूप में स्थित हो जाना कहते हैं; 'अ-स्वस्थ'-व्यक्ति शरीर को नहीं भूल 
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सकता, शरीर के साथ बँधा रहता है-- अगने स्वरूप को खो देता है। अपने 
स्वरूप में---आ्रात्म-तत्त्व' में श्रा जाना, शरीर को मूल जाना, शरीर की तरफ़ 
से ध्यान हुट जाता हो 'स्वास्थ्य' है; हर समय शरीर का ध्यान बने रहना, 
कभी नाक की तरफ़ ध्यान जाता हो, कभी पेट की तरफ़ व्यान जाता हो--यहीं 
रोग का चिह्न है । इस स्थिति को पाने के लिए किसी साधना की आवश्यकता 
नहीं, हर-किसी को इस स्थिति का अनुभव है | नाक सब के है, परन्तु जो कहता 
फिरे कि उसे नाक है, वह रोग है ; हाथ राब के होते हैं, परन्तु जो अनुभव 
करता रहे कि उसके दो हाथ हैं, वह रोगी हे । 'स्वास्थ्य' का श्र्थ है--शरीर को 
भूल जाना, शरीर का ध्यान ही न आना, शरीर का ध्यान आता रहे, तो यही 
रोग का चिह्न है। श्रगर 'स्व” में 'स्थित' हो जाने की प्रतीति हर-किसी को 
होती हैं, तो यह कह देने में क्या हज है कि आत्मा के देह से अतिरिक्त होने की 
प्रतीति हर स्वस्थ-व्यक्ति को, और हर अस्वस्थ-व्यक्ति को भी होती है, जाने- 
अनजाने सब को होती हैं। 'स्व-स्थ'--श्रर्थात्‌, अपने-आप में, अपने स्वरुप में 
जाकर जो सुख अनुभव करता है, उस स्वरूप से हट कर जो दुःख अनुभव करता 
है, वह शरीर कंसे हो सकता है ? वही तो '“आत्मा' है । 

इसके अतिरिक्त, अगर देह ही आत्मा है, तो प्रश्न होता है कि देह तो 
जड़ तत्त्वों का बना हुआ है, इसमें कार्बन, श्रॉक्सीजन, नाइट्रोजन, हाईड्रोजन 
आदि का सम्मिश्रण ही तो है, इनके सम्मिश्रण से 'चेतना' जैसी विरोधी वस्तु 
कंसे पैदा हो गई, यह देह कैसे कहने लगा---मैं है'--यह “मैं-पता'---.'-॥658--- 
जड़ देह में कंसे झा टपका । मकान नहीं कहता--'मैं', मकान में पड़ा फ़र्नीचर 
नहीं कहता--..मैं', कोई मशीन नहीं कहती--.'मैं', फिर इस देह में 'मैं -'मैं' कहता 
कौन डोलता फिरता है ? अगर कोई व्यक्ति छुर्सी पर बैठा कुर्सी को 'में-मैं 
कहता सुन ले, तो कितना ही भौतिकवादी या चार्वाक क्‍यों न हो, कुर्सी छोड़ 
कर भाग खड़ा होगा, उसका दम खुश्क हो जाय । फिर इस पाँच तत्त्वों के 
पुतले में से जो ैं'-'मैं' की व्वनि निकलती है, उससे कोई परेशान क्‍यों नहीं 
होता हे तभी विचारकों ने 'मैं' की अनुमूति का होता आ्रात्मा के देह से स्वतस्त्र 
होने में सवसे बड़ा प्रमाण माना है--अश्रकाट्य-प्रभमाण । इसलिए मानना पड़ेगा 
कि देह से पृथक्‌ आत्मा की स्व॒तन्त्र-सत्ता है। देह के अतिरिक्त आत्मा की 
स्वतन्त्र-सत्ता को न मानना ही तो पुनर्जन्म के सिद्धान्त के विरुद्ध पड़ता है, श्रगर 
आत्मा की स्वतन्र-सत्ता है तो पुनर्जेन्म न मानते की एक कठिनाई चली जाती है। 

(ख) क्‍या देह की तरह श्रात्मा भी घाता-पिता के रज-बीय से ही उत्पत्त 
होता है--भोतिकवादियों का आत्मा की सत्ता के विपय सें कथन है कि आत्मा 
की अलग-्से कोई स्वतन्त्र-सत्ता नहीं है, देह ही आत्मा है । देह ही 
आत्मा है““#-इसके विपय में हमने अभी ऊपर समाधान दिया कि देह आ्रात्मा 
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नहीं हो सकता क्योंकि इसमें से 'मैं' की ध्वनि निकलती हैं । भोतिकवादियों से 
अगर पूछा जाय कि अगर आप भौतिकवाद को ही मानते हो, तो आत्मा पैदा 
कैसे हुआ--इस वात का क्‍या उत्तर है ? उतका कहना है कि जैसे माता-पिता 
के रज-वीय॑े के संयोग से देह उत्पन्न हो जाता है, वैसे ही रज-बीर्य के संयोग से 
ही आत्मा भी उत्पन्त हो जाता है। रज-वीरय का संयोग या तो माँ के गर्भाशय 
में हो सकता है, या कहीं वाहर गर्भाशय-जैसी परिस्थिति उत्पन्न कर देने पर 
'परखनली”' (॥८६ (०७०) में हो सकता है। परल्तु माँ का गर्भाशय अथवा 
परखनली तो भौतिकवाद की दृष्टि से, जो चेतना को वहीं मानते, एक जड़ 
मशीन का ही पुर्जा है। अगर माता के गर्भ अथवा परखनली के माध्यम से 
उत्पन्न होने वाले प्राणी को भी कार्वन, श्रॉक्सीजन, हाइड्रोजन, नाइट्रोजन 
आदि का सम्मिश्रण ही समझा जाय, तो जड़ से जड़ का निर्माण कैसे हो सकता 
है ? क्या एक घड़ी दूसरी घड़ी को पैदा कर सकती है ? श्रगर जड़ जड़ होने 
की वजह से जड़ को पैदा नहीं कर सकता, तो जड़ होने की वजह ले वह चेतन 
को तो किसी तरह भी नहीं पैदा कर सकता क्योंकि चेतन जड़ का विरोधी गुण 
हैं। अगर कहा जाय कि चेतन शरीर में आत्मा का तिवास है, इसलिये चेतन 
ने चेतत को पैदा कर दिया जैसे दीपक से दीपक जलता है, तब तो रज-दीयये 
से--जो जड़ तत्त्व हैं--जड़ से भिन्‍न चेतन-तत्त्व के अस्तित्व को स्वीकार कर 
'लिया गया जिसे भौतिकवादी (जड़वादी) स्वीकार नहीं करते । 
परन्तु इतना कह देने मात्र से मामला हल चहीं हो जाता, भौतिकवादी भले 
ही कह लें कि रज-वीर्य से सन्‍्तान हो जाती है और 'आनुवंशिकता' (स्वत) 
से माता-पिता के संस्कार सन्‍्तान में आ जाते हैं, परन्तु प्रश्न उठ जाता है कि 
माता-पिता के रज-वीये एवं आनुवंशिकता के नियम से सन्तान की माता-पिता 
के साथ समानता का तो हल मिल जाता है, किन्तु सन्‍्तान में माता-पिता की 
तुलना में विपमता कहाँ से आ जाती है ? जैसा माता-पिता का रज-वीर्य होगा 
वैसी ही सन्तान होगी। परन्तु क्या ऐसा नहीं देखा जाता कि माता-पिता से' 
सन्तान सर्वथा भिल्‍त भी होती है, पर्यावरण के कारण नहीं, जन्म से ही कुछ 
अपने भिन्‍न संस्कार लेकर वह आती है। उदाहरणाथं, इंग्लैण्ड के प्रसिद्ध वक्ता 
पिट ([708-788) की बुद्धि-लब्धि (70) 60 थी, बौलठेयर (698-778) 
की 80, कोलरिज (772-834) की 75, वेन्यम (748-]832) और मैकछाले 
(4800-859) की 80, गेटे (749-832) की 85 तथा जॉन स्टुशर्ट मिल 
(806-873) की 90 थी । जॉन स्टुअर्ट मिल ने 6 वर्ष की आयु में रोम का 
इतिहास लिखना शुरू किया था, मैकाले ने तीन वर्ष की आयु में पढ़ना श्र 
कर दिया था और सात वर्ष. की आयु में कविता लिख डाली थी, ग्रेटे ने सात 
वर्ष की आयु में प्रहलत लिखा था, पास्कल (623-662) ने वचपन में युक्लिड 
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के 32 अ्रष्याय बिना किसी की राहायता के स्वयं कर डाले थे। अत्युत्कृष्ट 
प्रतिभाशाली ये बालक कहाँ रे इतनी विशाल प्रतिभा लेकर श्राये थे, माता- 
पिता के रज-वीये॑ के कारण तो इनमें प्रतिभा के ये लक्षण मोजूद नहीं थे । 
बायरत (788-824) लंगड़ा था, मिल्टन (608-674) अन्चा था-ये 
महान्‌ कवि बन गये, फ्रेंकलिन रूजवेल्ट (882-945) की दोनों टाँगें बेकार 
थीं, वह अमरीका का राष्ट्रपति बन ग्रमा--यह सब क्या माता-पिता के रज- 
वीर्य के कारण या सामाजिक-पर्यावरण के कारण हुआ । तब तो सभी लंगड़े 
श्ौर श्रन्धे कविता किया करते, टाँगों के अपाहिज राणप्ट्रों के राष्ट्रपति होते । 
प्रत्येक प्राणी जहाँ माता-पिता के रज-वीये के कारण उनसे कुछ लेता है वहाँ 
अपना भी बहुत-कुछ लाता है । बह अपना स्वभाव लाता है, अपने संस्कार लाता 
है, अपना व्यक्तित्व लाता है, अपने विगत-कर्मों का भोग लाता है। क्रोधी 
माता-पिता के घर जन्म से ही कोई योगी पैदा हो जाता है, योगी माता-पिता 
के घर जन्म से ही कोई भोगी पैदा हो जाता है। इन विपमताशों को हम 
सामाजिक या पर्यावरणजन्य (5008] ०7 87शं7077676) नहीं कह सकते । 
ये विपमताएँ जन्म से आती हैं, अपने-आप से आती हैं, अपने स्वत्तन्त्र-व्यक्तित्व से 
आती हैं । इसलिये, पहले तो हमने कहा कि देह से अतिरिक्त आत्मा की स्वृतन्त्र 
सत्ता माननी पड़ती है, अब हम कहते हैं कि आत्मा की स्वतन्त्र-सत्ता ही नहीं, 
आत्मा कहीं से---माता-पिता के रज-वीर्य से नहीं--अपने ही किसी खजाने से 
कुछ अपनी अच्छी या बुरी कमाई लेकर भी आता है, ऐसा न होता तो वच्चा 
माता-पिता का डुण्लिकेट होता, उसका भ्रपतापन अनेक अ्रवस्थाश्रों में माता-पिता 
से सर्वथा विभिन्‍न न होता । जिन विपमताओं का कारण सामाजिक प्रभाव में 
नहीं ढूंढा जा सकता, उनके विपय में भौतिकवादियों के पास कोई उत्तर नहीं 
है। रज-वीर्य से ही आत्मा की उत्पत्ति होती है--यह सिद्धान्त भी पुनर्जेन्म के 
सिद्धान्त के विरुद्ध पड़ता है--किन्तु युक्ति की कसौटी पर ठीक नहीं उत्तरता । 
(ग) क्‍या श्रात्मा परमात्मा का ही अंश है ?-आत्मा के विषय में जड़- 
बादियों (१४४०५) का जो इष्टिकोण था वह हमने देखा । इस विषय 
मे अध्यात्मवादियों ($9गराए४७) का क्या इष्टिकोण है ? अ्रध्यात्मवादियों 
में पहला स्थान उनका है जो यह कहते हैं कि चेतन-शक्ति के सिवाय और कुछ 
नहीं । उदाहरणार्थ, वेदान्ती जगतु का विस्तार एक ब्रह्म से ही मानते हैं। इन 
का कहेना है कि माया की उपाधि के साथ 'ब्रह्म' ही 'ईश्वर' के रूप में संसार 
की रचना करता है, 'जीव' के रूप में वह प्राणी-जगत्‌ को वनाता है, जीव ब्रह्म 
का ही अंश है। जैसे जड़-वादी देह को श्रात्मा मानते हैं, वैसे ब्रह्मनबादी जीव 
का ब्रह्म का अंश मानते हैं-..'जीवो ब्रह्म व चापर:” । परन्तु यह वात कहाँ तक 
युक्तिसंगत है ? अंश की सदा अंशी से उत्पत्ति होती है, जिसकी उत्पत्ति होती 
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हैं उसका नाश भी होता हैं। इसके अतिरिक्त, अंश सदा सीमित-वस्तु का हो 
सकता हूँ, असीमित-वस्तु का अंश हो तो वह असीमित नहीं रह जाती । भ्रगर 
आत्मा की उत्पत्ति तथा नाश हो सकता है, तो वह पाथिव होना चाहिये, अगर 
वह पार्थिव हुँ तो वह देह ही है, और यह हम देख चुके हैं कि झ्रात्मा देह नहीं 
हैं । इसके अतिरिक्त, परमात्मा को जो मानते हैं वे उसे अ्रसीमित मानते हैं, 
असीमित के प्रंश नहीं हो सकते, इसलिये आत्मा की परमात्मा से उत्पत्ति नहीं 
हो सकती । न आत्मा का प्रकृति से उत्पन्त होना बनता हैँ, न परमात्मा से 
उत्पन्त होना बनता हैँ | ऐसी अवस्था में आत्मा को परमात्मा तथा प्रकृति से 
अलग मानने को वाधित होना पड़ता है । इसके अलावा, अगर यह मान भी 
लिया जाय कि आत्मा परमात्मा का ही अंश है, तो भी यह सिद्धान्त पुनर्जन्म 
के विरुद्ध नहीं पड़ता क्योंकि वेदान्ती भी पुनर्जन्म को तो मानते ही हैं । 
(घ) क्या श्रात्मा को परमात्मा ने श्रभाव में उत्पन्न किया--अ्रध्यात्म- 
वादियों में यहूदी, ईसाई तथा इस्लाम धर्म के लोग भी आ जाते है। उनकी 
मान्यता यह है कि परमात्मा ने अभाव से आत्मा को उत्पन्त कर दिया। श्रभाव 
से भाव का उत्पन्न हो जाना युक्तिसंगत नहीं है। यह कह देना कि परमात्मा 
सर्वेशक्तिमान्‌ है इसलिये वह जो चाहे कर सकता है--यह माना नहीं जा 
सकता । परमात्मा भी अपने नियमों से वंधा हुआ है, और ऐसी भी बातें हैं 
जिन्हें इन धर्मों के लोग भी मानेंगे कि वह नहीं कर सकता । परमात्मा अपने 
जैसा दूसरा परमात्मा नहीं पैदा कर सकता, वह आत्मघात नहीं कर सकता, 
वह अभाव से भाव नहीं पैदा कर सकता । आत्मा है---इस वात को ये अभाव- 
वादी मानते हैं, सिर्फ़ इतना मानते हैं कि किसी समय यह नहीं था, परमात्मा 
ने उसे पैदा किया । अगर नहीं था, तो नहीं हो सकता, नहीं ही रहेगा, श्रगर है 
तो मानना पड़ेगा कि पहले भी था---यह्‌ अठल नियम है--'नासतो विद्यते 
भाव:---जो असत्‌ है वह असत्‌ ही रहेगा, सत्‌ नहीं हो सकता । अगर वह पैदा 
किया गया, तो वह नष्ट भी होगा, परन्तु आत्मा को अभाव से पैदा करने वाले 
यह भी मानते हैं कि वह नष्ट नहीं होगा--कर्मों के अनुसार या स्वर्ग में जायगा 
या चर्क में जायगा, जायगा ही नहीं, स्वर्ग अथवा नक॑ में सदा बना भी रहेगा । 
यह वात भी युक्तिसंगत नहीं है। पहले तो यह बात ही युक्ति की कसौटी पर 
टीक नहीं उतरती कि आत्मा को अभाव से पैदा किया गया, फिर अगर पैदा 
कर ही दिया गया तो यह बात युक्तिसंगत नहीं कि वह पैदा होकर नष्ट नहीं 
होता ; अगर यह मान लिया जाय कि वह नष्ट नहीं होगा, तो यह वात ग़लत 
हो जाती है कि बह पैदा किया गया है। यहूदियों, ईसाइयों तथा मुसलमानों को 
युक्ति के आधार पर यह मानना पड़ेगा कि अ्रगर आत्मा का नाश नहां होता 
'तो उसकी उत्पत्ति भी नहीं होती क्योंकि जिस की उत्पत्ति होती है उसका नाग 
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भी होता है। श्रगर यहूदी, ईसाई, मुसलमान यह मान लें कि आत्मा पीछे से 
चला आ रहा है, इसका नाग भी नहां होता, आगे भी चला जाता है, तो उन्हें 
पुनर्जन्म मानना पड़ गया, ऐसी हालत में आत्मा के सम्बन्ध में उनमें तथा वैंदिक- 
सिद्धान्त में कोई भेद न रहा । 
(8) पया आत्मा फी स्वतन्म् सत्ता हे, वह उत्पन्न नहीं होत्ता--नप्द नहीं 
होता, उसका पुनर्जन्म होता है--अ्रध्यात्मवादियों में तीसरा पक्ष उन लोगों का 
है, जो अध्यात्मवादी होने के कारण देह को वो शअ्रात्मा मानते ही नहीं ; 
वेदान्तियों की तरह आत्मा को परमात्मा का अंश भी नहीं मानते ; यहूदियों, 
ईसाइयों, मुसलमानों की तरह झ्रात्मा को परमात्मा का अभाव से पैदा किया 
हुआ भी नहीं मानते ; वे यह मानते हैं कि श्रात्मा की स्वतन्त्र-सत्ता है, वह न 
पैदा हुआ है, न नष्ट होता है, सदा वना रहता है, अच्छे-बुरे कर्म करता हैं, 
उतका फल भीगता है---इसी से संसार चलता है। इस पक्ष के लोग तीन 
' आनादि-अनन्त सत्ताझों को मानते हैं--परमात्मा, आत्मा तथा प्रकृति | ने पर- 
मात्मा पैदा होता है, न नष्ठ होता है; न आत्मा पैदा होता है, न नष्ट होता 
है ; न प्रकृति पैदा होती है, न नप्ट होती है | अगर इनमें से कोई एक भी कभी 
न था, तो सृष्टि का कारोबार नहीं चल सकता ; अगर इनमें से कोई एक भी 
कभी न रहे तब भी सुष्टि का कारोबार न चल सके । क्‍योंकि सृष्टि व्यक्त या 
अव्यक्त रूप में सदा रहती ही है इसलिये ये त्तीनों भी सदा रहते हैं-- श्रात्मा 
भोक्ता' के रूप में, प्रकृति 'भोग्य” के रूप में, परमात्मा 'नियन्ता” के रूप में । 
श्रगर आत्मा न हो तो प्रकृति बेकार क्योंकि वह तो है ही इसलिये कि उसका 
भोग किया जाय ; अगर प्रकृति न हो तो आत्मा तथा परमात्मा दोनों वेकार 
' क्योंकि दोनों निठल्ले क्या करें ; अगर परमात्मा ने हो तो विश्व का नियमन 
कौन करे क्योंकि आत्मा में इतनी शक्ति नहीं कि इस विशाल-सृष्टि का नियमन' 
कर सके, प्रकृति जड़ है, उसमें चेतना नहीं, फिर वह नियमन कैसे करे ? जड़- 
वादियों का यह कहना कि सृष्टि का नियमन अपने-झ्राप होता रहता है--ठीक 
नहीं । नियमन किया जाता है, होता नहीं । मनुष्य चोरी करके स्वयं जेलखाने 
नहीं चला जाता, न चोरी का कर्म उसे स्वयं जेलख़ाने में लाकर पटक देता है, 
वह तो चोरी करके वच निकलना चाहता है, हत्या करके कोई स्वयं जाकर 
फाँसी पर नहीं लटक जाता, न स्व-संचालित-यन्त्र वन कर वह कत्ल करते ही 
फाँसी पर जा लटकता है, वह तो फाँसी से वचने की कोशिश करता है | इसलिये 
किसी सत्ता का कमे करने में स्वतन्त्र होना, किसी सत्ता का कर्म करने में 
सहायक होना, और किसी सत्ता का कर्म के फल में नियामक होना आवश्यक है । 
प्रस्तुत प्रकरण में हमें 'आत्मा' से वास्ता है। यह हमने देख लिया कि 
आत्मा की स्वतन्त्र-सत्ता है, वह पैदा नहीं होता--अनादि है, वह नष्ट नहीं 
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होता--अवेनश्वर है, यह मान लेने से ही संसार का चक्र चल सकता है, जो 
हमारे-आपके-सवबके जानने में चल रहा है। अगर आत्मा को अ्रमर न माना जाय, 
तो दुनिया का धन्धा चल ही नहीं सकता, चले तो किसके लिये चले । अगर वह 
है ही नहीं जिसके लिये सृष्टि का प्रवाह चल रहा है, तो सब वेकार है। क्योंकि 
सृष्टि का प्रवाह अनादि है, अनन्त है, इसलिये आत्मा भी भ्रनादि है, अनन्त है। 

वैज्ञानिक-इष्टि से भी आत्मा को अमर मानना लाज़मी है। विज्ञान का 
कथन है कि कोई वस्तु नष्ट नहीं होती, रूप बदल लेती है---इसे 'ऊर्जा-संरक्षण' 
(0०05९ एव४०॥ ० 57०:29) का सिद्धान्त कहा जाता है । भौतिक-पदार्थ भी 
नष्ट नहीं होते, रूप ही बदला करते हैं । वरफ़ का पानी वता, पानी की भाष 
बनी, भाष का बादल बना, बादल का फिर पानी वना--जितना पदार्थ पहले 
था उतना-का-उतना रूप वदलता गया, परन्तु नष्ट नहीं हुआ--यह भौतिकी 
तथा गणित से सिद्ध किया जा चुका है । श्रगर यह सिद्धान्त ठीक है, तो जैसा 
भौतिक-पदार्थों पर ठीक है, वैसा ही अध्यात्मिक-सत्ता पर भी ठीक है। इस 
सिद्धान्त के अनुसार अगर आत्मा उत्पन्त नहां होता, वर्तमान में उसकी सत्ता 
है, तो यह रूप ही बदल सकता है, नष्ठ नहां हो सकता । इस रूप बदलने का 
नाम ही 'पुनर्जेन्म' है | हमने प्रदत्त उठाया था--'क्या आत्मा देह से अलग है' ? 
इसका उत्तर हमने देख लिया---हाँ, अलग है” । प्रश्न का दूसरा भाग यह था--- 
अलग है, ती यह कहाँ से आता है, कहाँ चला जाता है ?” इसका उत्तर भी 
हमने देखा--“अआात्मा अ्रमर है-]77077॥-है, यह पीछे से आ्राता है, देह 
घारण करता है, फिर इसे छोड़ कर जीवन-यात्रा में आगे निकल जाता है । 
आत्मा है“"“शआत्मा अ्रमर हे'--अगर ये दोनों बातें ठोक हैं, तो यही पुतर्जन्म 
के सिद्धान्त के आधार-स्तम्भ है । 

इसके अतिरिक्त श्रात्मा के अमर होने का विचार संसार के विचारों के 
इतिहास में इतनी देर से चला आ रहा है कि हम यह माने वग्गैर नहीं रह सकते 
कि इसकी विश्व ने उपयोगिता को स्वीकार किया है, नहीं तो क्‍यों हर ब्यक्ति 
को अमरता की आशा वंधी रहती है, क्‍यों यह विचार सार्वत्रिक है--हर देश- 
काल में पाया जाता है ? इस विचार की जीवन में व्यावहारिक उपयोगिता को 
देख कर ही तो इसे मानव-समाज ने अवतक पाल-पोसकर संभाल कर रखा 
हुआ है । 


3, पुनर्जन्म का विचार सावंत्रिक है 


पुनर्जन्म के विचार का मनुप्य के चिन्तन में इतना ऊँचा तथा प्रवल स्थान 
है कि यह्‌ पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, पढ़े-वेपढ़े--ढुनिया के हर क्षेत्र में पाया 
जाता है। वेते तो, सारी दुनिया किसी विचार को मानती है---यह्‌ कह देने से 
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फोई विचार सत्य नहीं हो जाता, परन्तु इतना जरूर है कि श्रगर किसी विचार 
को सारी दुनिया मानने लगे, तो इसका यह मतलब अवश्य निकलता है कि 
विश्व के तागरिकों को उस विचार से अपनी समस्याओ्रों का अधिकतम हल 
निकलता प्रतीत होता है । संसार का दो-तिहाई हिस्सा इस सिद्धान्त की मानता 
रहा है | इस दृष्टि से, हम संक्षेप में, पुनर्जन्म के विचार की सावत्रिकता पर 
कुछ प्रकाश डालेंगे-- 

(क) भारत से विभिन्‍न देशों में पुनर्जन्‍्म का विचार--क्रुछ विद्वानों का 
यह मत है कि भारत में पुनर्जन्म के विचार के जन्म लेने से भी पहले ईजिप्ट 
में इस विचार का जन्म हुआ। यद्यपि यह विचार ठीक नहीं है, तो भी यह 
स्थल इस विवाद को खड़ा करने का नहीं है । कहने का अ्रभिप्रायः इतना ही है 
कि ईजिप्ठ के अध्यात्मशास्त्री इस विचार को मुप्त-विद्या के तीर पर अपने 
शिष्यों को देते थे । श्राम जनता को इस विचार की शिक्षा नहीं दी जाती थी, 
इसे सर्व-साधारण से प्रयत्नपूर्वक गुप्त रखा जाता था। भ्रीक दार्शनिक पाइथी- 
गोरस, जो ईसा से छटी शताब्दी पहले हुआ, उसने ईजिप्ट के अध्यात्मशास्त्रियों 
से पुनर्जेन्म के गुप्त-सिद्धान्त की दीक्षा ली, और अपने देश में आकर इस 
सिद्धान्त का अपने शिष्यों में प्रचार किया । पाइथोगोरस तथा भारतीय-झास्त्रों 
की शिक्षा में अभूतपूर्व समानता है । जैसे उपनिषदों तथा वेदान्त में अ्न्नमयकोश, 
प्राणमयकोश, मतोमयकोश एवं सांख्य में कारण-शरीर, लिंग-शरीर, सुक्ष्म- 
शरीर, स्थूल-शरीर आदि का वर्णन है, वैसे ही पाइथोगोरस की शिक्षाओ्रों में 
&768/॥5 (कोशों) का वर्णन है--ये $॥6&॥॥5 अनेक प्रकार के सुक्ष्म-शरीर हैं! 
इसी समानता को देख कर अन्य विद्वानों का मत है कि पाइथोगोरस ने पुनर्जत्म 
के सिद्धान्त की भारत में जाकर शिक्षा प्राप्त की थी । जो कुछ हो, पाइथोगोरस' 
के बाद प्लेटो (427-347) ने, जो प्रीक-विद्वानु था, पुनजेन्म के सिद्धान्त को 
स्वीकार किया। प्लेटो ने अपनी पुस्तक 'फ़ीडो' (2#9८००) में आत्मा की 
जीवन-यात्रा का वर्णन करते हुए लिखा है कि मनुप्य का एक पाथिव-शरीर 
होता है जो मृत्यु का आस हो जाता है, एक उसमें ्रजर-अमर सत्ता होती है 
जो अनिश्वर है, अमर है। प्लेटो का कहना था कि हमारा सम्पूर्ण-ज्ञान 
स्मरणात्मक है : '2॥] ॥709608० 45 एथ०प्रश्ग्याक॥ा0०--अर्थातू, हमोरा 

ज्ञान! केवल 'स्मृति' है। इस जन्म में नवीन-ज्नान प्राप्त करने का अ्रभिप्राय केवल 
पूर्व॑जन्म में अनुभव किये हुए संस्कारों को फिर-से जागृत करना है । प्लॉटिनस 
तथा ग्रोक्‍लस के न्यू-प्लेटोनिज़्म में भी पुनर्जन्म का विचार पाया जाता है। 
ड्ू इड लोग पुनजेन्म को मानते थे। यहाँ तक कि वे लोग बच्चे के उत्पन्न होने 
पर उसके चारों शोर इकट॒ठे होकर रोते थे, और मरे बच्चे के चारों ओर खड़े 
होकर हँसते थे क्योंकि उनका विचार था कि जीवन आत्मा की वौद है, मरना 
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कैद से छूटना है। यहूदी लोग जॉन दि बैप्टिस्ट को दूसरा इलिजा मानते थे, 
और ईसा को जॉन दि वैप्टिस्ट का द्विरागमन मानते थे । कई लोग ईसा को 
किसी अन्य प्राचीन पैग़म्बर का अवतार कहते थे । ईसा से तीसरी शताब्दी वाद 
तक ईसाई लोग श्रात्मा को अनादि तथा अनन्त---अजर तथा श्रमर--मानते 
रहे। सेण्ट श्रॉगस्टाइन ने 45 ईस्वी में अपने ग्रन्थ '((०४७४७४०॥४' में लिखा 
है--96 [ जा [९6 गा घ7ण065 9009 08९०6 ाका।ए ए7५ 7067 8 
५४०77०--क्या अ्रपन्ती माता के गर्म में आने से पहले मैं किसी अन्य शरीर 
'में नहीं था ? 538 ईस्वी में ईसाइयों के जस्टीनियन-सम्प्रदाय ने 'चर्च-कौन्सिल' 
करके पुनर्जन्म के विरुद्ध फ़तवा दिया और यह घोषणा की कि जो ईसाई आत्मा 
के 'प्रागस्तित्व' (276-८)४४/८॥८०) में विश्वास करेगा वह ईसाइत में से वहिष्कृत 
समझा जायगा । इस फ़तवे के बावजूद अनेक ईसाई पुनर्जन्म में विश्वास करते 
रहे ।* 

पाश्चात्य-जगत्‌ के अनेक वैज्ञानिक तथा विचारकों ने इस सिद्धान्त को 
स्वीकार किया है। उदाहरणार्थ, ब्रूनो (548-] 600)--जिसने कहा था कि 
सूय पृथ्वी के गिर्द नहीं घूमता, पृथ्वी सूर्य के गिर्दे घूमती है, पुनर्जन्म में विश्वास 
करता था। उसका कथन था कि जब हम कहते हैं कि कोई वस्तु नष्ट हो गई, 
तो वैज्ञानिक-दुष्टि से हमारा अ्रभिप्राय यह होता है कि उसकी जगह एक नवीन- 
वस्तु ने जन्म लिया है। बूनों को इसलिए जीते-जी जला दिया गया क्योंकि 
नह कहता था कि सूर्य नहीं घूमता, पृथ्वी घूमती है । शोपनहार (788-]860) 
एक भहानू-विचारक था वह उपनिपदों का इतना भक्त था कि कहा करता 
था कि इनकी शिक्षा ने मुफे जीवन में शान्ति दी है, इनकी शिक्षा से ही मुफे 
मृल्ठु-समय में शान्ति मिलेगी । वह भी पुतर्जन्म पर आस्था रखता था। टैनीसन 
(850-892), रौबर्ट ब्राउनिंग (82-889), वर्ड सवर्थ (770-850) आदि 
ऑग्ल-कवियों ने श्रपनी कविताओं में पुनर्जन्म के गीत गाये हैं । 

(ख) भारत में पुनरजन्म का विचार--जैसा पहले कहा जा झुका है, कई 
'पाइचात्य-विचारक पुनर्जन्म के विचार का उद्भव-स्थान ईजिप्ट मानते हैं, वहाँ 
ते चेल कर यह ग्रीस, रोम तथा युरोप में फैला; कई विचारक इसका उद्भव- 
व भारत को मानते हैं। जो कहते हैं कि यह विचार ईजिप्ट से फैला, 
्य हे हद जिससे यह विचार युरोप में गया, ईजिप्ट से 
लकी कहना है लक आया था; जो कहते हैं कि यह विचार भारत से 

ह्‌ पाइथोग्ोरस इस विचार को भारत से ले गया था । 


कं देखो 





गरिलंग्रव्वणबाता 3700 ,4ए ० [(४४४9-- लेखक 
रेशंबत म्रभाएतत 80.807 (पृ० 6]) 
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अनेक पराइ्वात्य-लेखकों का कथन हे कि पुनर्जन्म का विचार भारत में बहुत 
पीछि आया, पहले ईजिप्ट में इस विचार का श्री-्मगेश हुआ । ऐसा कहने वाले 
मूल में हैं क्योंकि भारत के अर्वाचीन-साहित्य में ही नही, वेदों में भी पुर्नजन्म का 
विचार बड़े स्पष्ट रूप में पाया जाता है। वेदों की प्राचीनता में पश्चिमी-विद्वानों 
को भी सत्देह नहीं । वेदों में पुनर्जन्ग के कुछ मन्त्र निम्न हैं : 
प्रसुनोते पुनरस्मासु चक्षु: पुनः प्राणम्‌ इृह सो घेहि भोगम्‌ 
ज्योझ्‌ पह्पेम सूर्यन्‌ उच्चरन्तम्‌ ग्रनुमते मृडया नः स्वस्ति। 
पुरा श्रसृप्‌ पुथियों ददातु पुनथों: देवी पुनरन्तरिक्षम्‌ 
पुन: सोम: तन्‍्वे दवातु पुत्र: पूपा पथ्यां या स्वस्ति ॥ 
ऋग्वेद (8, , 23, 6--7) 
असुनीते ! हे परमेश्वर--जो जीव कोएक देह से दूसरे देह में ले जाता 
है--हमें फिर अगले जन्म में पुनः श्राखि, पुत्र: प्राण तथा पुतः अन्य भोग प्राप्त 
हों । हेम पुन: सूर्य की ज्योति को उदय होता हुआ देखें--इत्यादि । 
पुनर्मा एतु इच्द्रिवम्‌ पुनरात्मा द्रविणं ब्राह्मणं च। अ्रथर्व (7, 6, 67, 3) 
वैसे तो भारत का सारा साहित्य पुनर्जन्म के विचार से श्रोत-प्रोत है, परन्तु 
हमने ऋषेद तथा अथवंवेद के कुछ भन्‍त्रों का उद्धरण इसलिए दिया है ताकि 
यह विचार कि भारत-मूमि में इस विचार का वीज ईजिप्ट से उड़ कर यहाँ 
भा उगा--इस पर प्रकाश पड़े । भारत में इस विचार की जड़ इतनी मश्बृत 
थी कि श्रदेग्जेंडर (356-323 ई० पू०) ने अपनी आँखों से कई हिन्दुओं को: 
इसी विचार के कारण वड़े शात्त-भाव से आग में अपने शरीर की श्राहुति देते 
देखा | सती-प्रथा में भी यही विचार काम कर रहा था। जवर्दस्ती किसी को 
जला डालना तथा अपने-आप आग में कूद पड़ना--इन दोनों में जमीन-आसमान 
का भेद है । हु 
अब हम पुनर्जन्म के सम्बन्ध में पहले इसके पक्ष में, फिर विपक्ष में दी 
जाते वाली मुख्य-मुख्य युक्तियों पर कुछ लिखेंगे। विपक्ष में दी जाने वाली 
युक्तियों के साथ उनके उत्तर पर भी विचार करना आवश्यक होगा । 


4. पक्ष में पहली युक्ति--अमरता का विचार 
धुनर्जन्म” के विचार का आधारभूत विचार “अ्मरता” का विचार है । 
जब हम अमरता' (व्वात04॥9)-झब्द का प्रयोग करते हैं तव दो विचार 
उसमें सन्निविष्ट होते हैं । पहला यह कि मेरी 'सत्ता' है, दूसरा यह कि इस 
'देह को छोड़ने के वाद भी मैं रहुँगा' । हम पहले कह आये हैं कि 'मेरी सत्ता है' 
7 इसमें सबसे बढ़ा प्रमाण हर प्राणी को अपने होने की अनुभूति है । इस 
देह में कोई बंठा है जो अपने को “मैं” कह कर पुकारता है। निर्जीब, जड़ वस्तु 
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ने कभी झपने को 'मैं' कहकर नहीं पुकारा । 'मैं'-.--[-॥०६४--की अनुभूति ही 
आत्मा की सत्ता का सबसे बड़ा प्रमाण है.। इतना ही नहीं कि हर प्राणी को 
आत्मानुमृति होती है, साथ ही यह भी अनुमूति होती है कि मैं नप्ट नहीं 
होऊँगा । मृत्यु सवको आती है, जबसे सृष्टि का ग्रवाह चला, हर-कोई जो जन्मा 
है मर गया है, परन्तु मरना कोई नहीं चाहता । कितना ही कोई बूढ़ा हो जाय, 
ग्रंग काम न करें, रोगी हो, अपाहिज हो, कितने ही कप्ट में हो, वह जीना 
चाहता है, अमर होना चाह ता है | शंकराचार्य ने ठीक ही कहा है-- शअंगं गलितं 
पल्ितं मुंडे दशनविहीन जात॑ तुंडं वृद्धो याति गृहीत्वा दंड तदषि न मुंचत्याशा 
पिडम्‌! । यह ठीक है कि कभी-कभी कोई इतने कप्ट में पड़ जाता है कि सर जाता 
भी चाहता है, पश्चिम में इस वात के लिए आन्दोलन भी चल रहा है कि जो 
अत्यन्त असाध्य-रोग से पीड़ित हो, उसे शआात्मघात की इजाजत दी जाय, उसे 
वैध कर दिया जाय, परन्तु आत्मघात की इच्छा भी सिद्ध करती है कि मनुष्य 
में अमर होने की इच्छा है। मरने की इच्छा करते वाला व्यक्ति मरना नहीं 
चाहता, दुःख से छुटना चाहता है। उसका दुःख हटा लिया जाय तो फिर 
मरने की इच्छा नहीं रहती, जीने की इच्छा वैसी-की-वैसी वनी रहती है। 
आत्मघात की इच्छा का यह भी शअर्थ है कि 'आात्मा' इस देह से स्वतन्त्र . है, 
उसकी देह के अतिरिक्त स्वतन्त्र-सत्ता है, शुद्ध ग्र्थों में वह कष्ट देने वाले देह 
को, इस कैद को छोड़ कर स्वतन्त्र होना चाहता है। श्रमर-जीवन की इस 
इच्छा को योग-दर्शन में 'अ्रात्माशी:ः कहा है। योग-दर्शन के साधनपाद का 
नवाँ सूत्र है : 'स्वरसवाही विदृषः अधि तथारूढः अ्रभिनिवेश: । इसकी व्याख्या 
करते हुए व्यास-भाष्य में लिखा है--“सर्वस्य प्राणिनः इयम्‌ 'श्रात्माशीः--- 
श्रात्मानि प्राथंता। सा 'त्त भृवम्‌--भा अभावी भूवं, भूयासम्‌, जीव्यासम्‌ 
इति ।---अर्थात्‌, अविद्वानू-से-विद्वान्‌ तक सब प्राणी अपने लिये यह आशीक्ष्‌ 
माँगते हैं कि मैं स्व-रस में बहता रहूँ, मुझे 'अभिनिवेश'--श्रर्थातू, मृत्यु का भय 
न पकड़े, 'मा--मत, , 'न मूवम्‌--मेरा अभाव न हो, “भूयासम्‌'--मैं वना 
रहूँ। योग-दर्शन का कहना है कि हर-कोई जीना चाहता है--यही अनुभूति 
आत्मा की अमरता में बड़ा पुष्ट प्रमाण है। यही कारण है कि संसार भर के 
धर्म आत्मा को उत्पन्न हुआ भले ही मानते हों, यह कोई धर्म नहीं मानता कि 
आत्मा नष्ट हो जाता है, वे आत्मा को अनादि' भले ही न मानते हों, अमर'' 
अवश्य मानते हैं। तभी उन्होंने मर जाने के वाद स्वगे-नरक की कल्पना की 
है। जड़वादी इस वात का भले ही कोई मनमाना हल निकाल लें, परन्तु 
स्वृतन्त्र विचार करने पर यह समभ नहीं आ्राता कि जब इस जीवन भर हम कर्म 
करते हैं, उनका फल भोगते हैं, तो अपने सैकड़ों कर्मों का फल भोगे वगैर हम कैसे 
नष्ट हो जाते हैं । जिन लोगों ने कहा--“नाभुक्‍तं क्षोयते कर्म'--- विना फल भोगे 
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कर्म की हानि नहीं होती--उन्होंने एक ऐसे सत्य की घोषणा की जो सबके 
अनुभव की वात हे । कारण-कार्य का अखण्ड-नियम इस बात की माँग करता 
है कि कर्मों का फल मिलना चाहिये, श्रव नहीं मिला तो फिर-क्रभी मिलना 
चाहिए। यही कारण है कि मनुष्य में 'अमरता' का विचार--न मरने का 
विचार---सदा वने रहने का विचार--मृत्यु को धक्का दे देने का विचार-- 
बना हुआ है । परन्तु श्रगर आत्मा 'प्मर' है, तो क्या सम्भव है कि यह कभी 
पैदा हुई हो ? यह नियम है कि जो मरता है वह पैदा भी होता है, ठोक इसी 
प्रकार यह मानना पड़ेगा कि जो मरता नहीं वह पैदा भी नहीं होता, जो श्रमर 
है वह अनादि भी है। श्रात्मा के 'अनादि' होने में सबसे प्रवल-युक्ति यही है 
कि वह 'श्रमर' है; जो वस्तु समाप्त नहीं हो सकती वह प्रारम्भ कैसे हों सकती 
है ? श्रात्मा की अमरता' को सिद्ध करने के जितने प्रमाण हैं वे सब श्रात्मा 
की “गअनादिता' को सिद्ध करने के लिए दिये जा सकते हैं। दीघे-जीवन की 
आशा, प्रकृति में किसी तत्त्व का अ्रत्यन्ताभाव न हो सकता, जो वस्तु नप्ठ होती 
दीखती है वह नष्ट नहीं होती, सिर्फ़ रूप बदलती है--इन सब प्रमाणों से श्रगर 
आत्मा 'अमर' है, तो अमर होने के कारण वह 'अ्रनादि' भी है। अ्रगर आत्मा 
अनादि' है और 'अमर' भी है, तो इस जन्म के देह धारण करने से पहले वह 
क्या करता था, देह त्यागने के बाद वह क्‍या करता रहेगा ! इसका उत्तर 
सिवाय इसके क्‍या हो सकता है कि हम जड़वादी या चार्वाक हो जायें, और 
हाथ पटक कर कह दें कि न आत्मा जैसी कोई वस्तु है, न पैदा होती है, ने 
मरती है, यह-सव ढकोसला है, देह ही को मूर्ख लोग आत्मा कह देते हैं। 
परन्तु इतना-कुछ कह देने से तो बात नहीं निपटती । जैसा हम पहले सिद्ध 
कर चुके हैं, आ्रात्मा तो है, जड़वादी को, चार्वाक को भी बरबस मानना पड़ेगा 
कि अगर आत्मा है, तो इस उलभन में से तभी छुटकारा मिलता है श्रगर उसे 
आत्मानुभूति के आ्राधार पर श्रमर माना जाय, श्रमर माना जाय तो अनादि भी 
माना जाय, अनादि-अमर दोनों माना जाय, तो पुनर्जन्म भी माना जाय । 


5. पक्ष सें दूसरी युक्ति--कारण-कार्य का नियम 

हो सकता है कि कई लोग कहें कि हम आत्मानुमूति की युक्ति को नहीं 
भानते, हमें अपने अमर होने का कोई विचार नहीं आता, हमें तो यही अनुभव 
होता है कि “भस्मी भूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुत:---मर गए तो हर-गंगा । 
आत्मा, कर्म, कर्म का फल, अच्छा-बुरा, स्वर्ग-नरक, पुनर्जन्म-- ये-सव भंगड़े 
तभी उठ खड़े होते हैं अगर आत्मा को माना जाय, हम तो आत्मा को हीं 
नहीं मानते । परन्तु प्रइन यह है कि वे क्या मानते हैं ? क्या इतना तो मानते 
हैं कि संसार का नियन्त्रण 'कारण-कार्य के नियम! (99 णी 08056 धा0 
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&#००) से हो रहा है ? कोई कारण ऐसा नहीं जिसका कार्य नहीं, कोई कार्य 
ऐसा नहीं जिसका कारण नहीं । जीवन का प्रारम्भ करते हो हम में भिन्‍नता 
पायी जाती है । किसी का स्वभाव जन्मते ही क्रोधी, किसी का शान, किसी 
की रुचि एक खास ढंग की, किसी की दूसरे ढंग की, किसी की योग्यता वचपन 
में ही गणित में, किसी की संगीत में, किसी की कला में--यह जन्मजात-भेद 
क्यों होता है ? इस भेद के तीन ही कारण हो सकते हैं । या तो 'आनुवंशिकता' 
(कथा) से यह भेद आ रहा हो, या पर्यावरण! (पाशं।णगश८्या) से यह 
भेद उत्पन्न हो गया हो, या 'पिछले-जन्म” (ए«णं०८5५ [6) में इस भेद का 
कारण छिपा हो । वंश से तो यह भेद आता नहीं दीखता क्योंकि क्रोधी माता- 
पिता की शान्‍्त, साधारण-बुद्धि के माता-पिता की चमत्कारी बुद्धि वाली सन्‍्तान 
देखने में आती है; पर्यावरण भी इस भेद का कारण नहीं है क्योंकि अभी तो 
बच्चों पर पर्यावरण का प्रभाव पड़ने ही नहीं पाया । फिर जन्म-जात इस भेद 
का कारण क्‍या है ? पुनर्जन्म के मानने से यह समस्या अपने-आप हल हो 
जाती है। इस जन्म से' पहले कोई समय था जब इस भेद का, विपमता का, 
स्वभाव, रुचि तथा योग्यता का सूत्रपात हुआ था। इतना ही नहीं कि एक ही 
माता-पिता की दो सन्‍्तानें जन्म से ही भिन्‍न-भिन्‍त स्वभाव, रुचि तथा योग्यता 
की पायी जाती हैं, जुड़वाँ बच्चों में भी यह विषमता रहती है । इस विषमता 
का क्‍या कारण है ? ऐसी विषमता किसी एक परिवार में ही नहीं, विश्व भर 
में मौजूद है। संसार में करोड़ों प्राणियों में दो प्राणी भी ऐसे नहीं दीखते जो 
जन्म से ही एक ही साँचे में ढले प्रतीत होते हों। जब अभी “वंश” का प्रारम्भ 
नहीं हुआ था, 'पर्यावरण' के प्रभाव का प्रारम्भ नहीं हुआ था, संसार में पहले- 
पहल जो बच्चे जन्मे थे, उनमें भिन्‍तता कहाँ से आई ? जन्म-जात भिन्‍नता के 
अलावा, जन्म लेने के वाद हम लगातार कर्म करते हैं, कई कर्मों का फल 
दीखता है, कई का नहीं दीखता । जिन कर्मों का फल नहीं दीखता, और हम 
बिना कमम-फल के भोगे अचानक दुनिया छोड़ कर चल देते हैं, उनका क्‍या 
होता है ? अगर कारण-कार्य का नियम ठीक है, तो जड़वादी को, चार्वाक को 
इन प्रश्नों का उत्तर देना होगा, जो विना पुनर्जन्म को माने नहीं दिया जा 
सकता । 
हम जीवन में क्या देखते हैं ? व्यापारी व्यापार शुरू करता है, वही-खाता 
खोलता है, कुछ रकम जमा करता है, दिन भर जमा-खर्च के दोनों खानों में 
अलग-अलग रकमें भरता जाता है, शाम को उनका जोड़ कर उनका शेप निकाल 
लेता है। अगले दिन गत-शेप से खाता फिर शुरू हो जाता है। इस प्रकार यह 
बही चलती चली जाती है । क्या जीवन की वही विना किसी जमा के शुरू होती 
है, विना गत-शेप के वन्द हो जाती है ? हम नदी के तट पर खड़े हैं । नदी का 
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पानी पीछे से चला आर रहा है, हमारे सामने से होकर आगे चला जा रहा है । 
पीछे और श्रागे का कारण-कार्य का सम्बन्ध जो हेर-किसी बटना के साथ बंधा 
हुआ है, क्या गंसार सी महावुतम-बदना--दस जीवन के सम्बन्ध में टूट जाता 
है ? यह नहीं माना जा सकता । 
6. पक्ष में तीसरी ग्ुक्चित--अ्रदृभुत-भेधाबी बालकों का होना 
अभी जिस युक्ति पर हमने विचार किया उसी के साथ बँधी हुई वह तीसरी 
युक्ति है । सब प्राणियों में तों विषमता हे ही, परन्तु कोई-कोई मानव जन्म सेह्दी 
इतने ग्रदृभुत मेधावी द्वोते हैं कि उस विलक्षणता का पुन नम के सिवाय कोई हल 
नहीं हो सकता । इस सम्बन्ध में विलियम बाकर एटकिनसत ने अपनी पुस्तक 
“री-इनका रनेशन' में पृष्ठ 89 पर कुछ दुष्टान्त दिये हैं। उदाहरणार्थ, पास्कल 
जब ]2 वर्ष का था, तब प्लेन जियोमेंट्री ववा कैलक्युलस (?[&76 0९007609 
धात "व०ए७५) को घिना पढ़े, बिना सीखे, युक्लिड की सव शबलें रत्तीभर 
बिना ग्रलती के ठीक-दीक खींच सकता था, एक ग्वाला जिस का नाम मेंगिया 
मेलो था पाँच वर्ष की श्रायु में बड़ी-बड़ी राशियों का ऋण-योग, गुणा-भाग 
परिकलन-मशीन ((०ए०४॥8 77267०८) की गति के वेग से कर लेता था। 
मोज़ा्ट चार वर्ष की आयु में सिद्ध-हस्त गायक की तरह पियानों वजा लेता था, 
आठ वर्ष की आयु में कविता कर लेता था, थेरेसा मिलानोलो चार वर्ष की 
श्रायु में वायोलिन को एसे वजा लेती थी कि प्रसिद्ध संगीतज्ञ वेलियट का कहता 
था कि उसने पिछले किसी जन्म में यह सीखा होगा। अपने देश में भी रामातुजम 
नाम के एक व्यक्ति हुए जो जन्म से ही बड़ी-वड़ी राशियों का विना कागज-पत्तर 
के हल बता देते थे । इन उदाहरणों के अलावा अमरीका के डाक्टर एस० 
स्क्रिपचर ने कुछ इष्टान्तों का संग्रह किया है जो बड़े दिलचस्प है| /0 वर्ष का 
एक बालक था विडर । बह सात-सात, आठ-श्राठ राशियों का लघुत्तम पता लगा 
लेता था । मौखिक ही वड़ी-बड़ी राशियों का उत्पादक! (००7) निकाल 
लेता था । उसे कहा गया, 786 के उत्पादक वताश्रो, तो तत्क्षण उसने उत्तर 
दिया---337 » 53 ; परन्तु जब उसे पूछा गया कि यह कैसे किया, तो विधि 
वह नहीं बता सकता था। श्री मेयर 'फॉफ्राढहत ?ट50प्40ए-नामक प्रुस्तक 
में एक पादरी वाटले का उसके अपने वियय में उद्धरण देते हुए लिखते हैं : “मुझ 
में गणित की विचित्र शक्ति थी । जब मैं तीन वर्ष का था, तव कागज-पेंसिल से 
प्रश्न हल करने वालों की श्रपेक्षा मस्तिष्क में ही सब प्रश्न हल कर लेता था, 
कभी अशुद्धि नहीं होती थी । जब मैं पढ़ने की आयु का हुआ, तब यह शक्ति 
जाती रही ।7 एक वालक सैफ़्फ़ोर्ड था जो छः वर्ष ही आयु में गणित के कठिते- 
से-कठित प्रश्न हल कर लेता था । बड़ा होते पर उसे एक कालेज में ज्योतिप- 
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शास्त्र का प्रोफ़ेसर नियुक्त किया गया, परन्तु पीछे जाकर उसमें यह शक्ति न 
रही । एक छः वर्ष का वालक था वानआर। वह बड़े-बड़े प्रश्न हल कर लेता 
था, परन्तु यह नहीं जावता था कि ये प्रश्न हल कंसे हुए | कुछ वर्षों के बाद 
उसकी यह प्रतिभा लुप्त हो गई। इन उदाहरणों में हम देखते हूँ कि जन्म के 
समय कुछ वर्षों तक यह प्रतिभा उन में रही, उसके वाद जाती रही। जाती 
क्यों रही ? यही कहा जा सकता है कि पिछले जन्म से आयी थी, इस जन्म के 
दूसरे भंभटों के कारण जाती रही | इन घटनाओं का पुनर्जन्म के सिवाय क्या 
समाधान दिया जा सकता है ? अश्रगर बहुत दिमाग़ लड़ाया जाय शौर वर्तमान 
प्रचलित मनोव॑ैज्ञानिक-शब्दावली का प्रयोग किया जाय, तो यही कहा जा सकता 
है कि इन वालकों के अवचेतन' (8ए७-००४$००७४) में से इन प्रश्नों का हल 
निकलता होगा । परन्तु अवचेतन' में यह मशीन कहाँ से भरा वैठी ? 'अवचेतन'- 
शब्द का प्रयोग करने मात्र से तो मामला वैज्ञानिक नहीं हो जाता। यही मानना 
पड़ता है कि अवचेतन' में भी पिछले जन्म के संस्कार जमा पड़े थे, वे उदवुद्ध 
हो गये । जिस समस्या को मनोवैज्ञानिक 'अवचेतन' से हल करते है, उसे वैदिक- 
मनोवैज्ञानिक 'सुक्ष्म-शरीर' से हल करते थे ; 'सृक्ष्म-शरीर' के विचार का 
सम्बन्ध पुनर्ज॑न्म के साथ जुड़ा हुआ है क्योंकि पुनर्जन्म में पिछले जन्म का 
सृक्ष्म-शरीर ही सब संस्कारों को लेकर अगले जन्म में जाता है । 


7. पक्ष में चौथी युवित--किसी वस्तु का क्षय थे होना 

विज्ञान का यह माना हुआ सिद्धान्त है कि भौतिक-जगत्‌ में शक्ति का क्षय 
नहीं होता, शक्ति रूपान्तरित होती रहती है, नष्ट नहीं होती । जो नियम भौतिक- 
जगत्‌ में घटता है, वही नियम आराध्यात्मिक-जगत्‌ में क्यों नहीं घटेगा ? भौतिक- 
जगत्‌ में व तो मौतिक-तत्वों का ही नाश होता है, न भौतिक-शक्ति का ही नाश 
होता है । प्रत्येक भौतिक-पदार्थ अपने मूल-तत्व के परमाणश्रों के संयोग से 
वनता है, उन परमाणुओं के वियोग से वह रूपान्तरित होता जाता है, नष्ट नहीं 
होता । चेतना भी शरीर में आकर प्राणी का रूप धारण कर लेती हैं, इस शरीर 
को छोड़ .कर रूपान्तरित हो जाती है, दूसरा रूप, दूसरा चोला धारण कर लेती 
है, नष्ट नहीं होती । विज्ञान का कथन है कि उत्पत्ति तथा नाश निर्थंक शब्द 
हैं। जो वस्तु आज एकदम उत्पन्न होती हुई दिखलाई देती है उसका “पूर्ण- 
क्गरण' मौजूद है, चाहे वह वादलों को वनानेवाले वाप्प की तरह अदृश्य ही 
क्यों न हो। विज्ञान का यह भी कथन है कि संसार में 'भौतिक-द्रव्य! (५००) 
तथा “ऊर्जा! (57०:89) की मात्रा घटती-वढ़ती नहीं, उत्तकी सिर्फ़ शक्ल बदल 
जाती है, परिवर्तत हो जाता है, उत्पत्ति अ्रथवा विनाश नहां होता | नष्ट होती 
हुई चीज़ आँखों से ओकल होती है, वास्तव में वह प्रकृति में रूपान्तर में 
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उपस्यित रहती है। इसे 'ऊर्जा-संरक्षण। ((णाइशए४०ांणा ० थिंथह9५) 
का नियम कहा जाता है। जैसे भोतिक-जगत्‌ का 'कारण-कार्य का नियम 
(न ती एशाञ्रांणा) आध्यात्मिक-जगत्‌ में कर्म का सिद्धान्त' कहा जा 
सकता है, बसे ही भौतिक-जगत्‌ का “ऊर्जा-संरक्षण” का नियम आध्यात्मिक- 
जगत्‌ में पुनर्जन्म' का रिद्धान्त कहा जा सकता है । 
विज्ञान की अ्रनेक खोजों में से यह भी एक बड़ी खोज है कि जो 'श्रस्ति' 
है वह 'तास्ति' नहीं हो सकता, जो “नास्ति' है वह “्रस्ति' नहीं हो सकता, सिफफ़ 
रूप बदल सकता है | कोई समय था जब यूरोप में ईसाइयत का बोलवाला था, 
विज्ञान का श्री-गणेश नहीं हुआ था । यह समझा जाता था कि परमात्मा ने 
कहा--'हो जा--वस, अभाव से भाव हो गया ; परमात्मा ते कहा---नष्ट हो 
जा--बस, भाव से अभाव हो गया । विज्ञान ने इस बात को स्वीकार नहीं 
किया । विज्ञान का कहना है कि 'भौतिकदद्वव्य| ((००) तथा 'ऊर्जा' 
(£7७7४9)--इ्न दोनों में से किसी को न तो अभाव से पैदा किया जा सकता 
है, न इन में से किसी का नाश हो सकता है, इनका सिर्फ़ रूप वदल सकता हैं । 
उदाहरणार्थ, जब दीया जल रहा है, तव उसका तेल समाप्त होता दीखता है, 
परच्तु वह्‌ नष्ट नहीं हो रहा होता, धूएँ तथा कालिस में बदल रहा होता है । 
जो-जो बदलाहट हो रही होती है उस सब को पकड़ कर तोल लिया जाय, तो 
तेल-सहित दीये में और धूएँ तथा कालिस सहित दीये में माश्षा भर का भी फ़र्क 
नहीं होता । इस सिद्धान्त को सांख्य, वेदान्त तथा उपनिपद्‌ ने 'सत्कार्यवाद' का 
नाम्र दिया है, इसी को विज्ञान ने 'ऊर्जा-संरक्षण' (0.005$९०ए४४०॥ ० 27०29) 
का नाम दिया है। इसी सिद्धान्त को आधार बनाकर सहस्नों वर्ष पूर्व गीता ने 
कहा था-- 
नासतो विद्यते भावः नाभाव: विद्यते सतः 
उभयोरपि दृष्टोन्त स्त्वतयो: तत्व दशिभिः । 
गीता, द्वितीय अध्याय, 6 
“अर्थात्‌, असत्‌ का सत्‌ नहीं होता, सत्‌ का अ्रसत्‌ नहीं होता । विद्वानों 
ने सत्‌ तथा असत्‌ के ओर-छोर को देख कर यही निर्णय किया है । 
इसी सत्कार्यवाद ((०ा३९ए९३४०७ ०६ छाध्ा४५) के सिद्धान्त को आत्मा 
पर घटाकर गीता ने पुनर्जन्म के विपय में कहा है-- 
न त्वेबाहं जातु नाप्त॑ न त्वं नेमे जनाधिपाः 
त॑ चेंच न भविष्यामः सर्वे चयमतः परम्‌ | द्वितीय अध्याय, ]2 
“अर्थात्‌, ऐसा कभी नहीं था जब मैं नहीं था, ऐसा भी कभी नहीं था 
जव तू नहीं था, ऐसा भी कभी नहीं था जव युद्ध के लिये सामने खड़े हुए ये 
राजा-महाराजा नहीं थे, ऐसा कभी नहां होगा जव तू, मैं या ये नहीं रहेंगे । 
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गीता ने कितने उत्तम शहरों में आत्मा की जीवन-यात्रा का वर्णन किया है। 
जीवन तथा मृत्यु एक यात्रा है। इस यात्रा में पड़ाव के बाद पड़ाव, स्टेशन के 
बाद स्टेशन आते चले जाते हैं, जिसने जिस पड़ाव या स्टेशन तक जाना है, 
वहाँ पहुँच कर वह उतर जाता है, मर नहीं जाता, अगले पड़ाव के लिये चल 
देता है; इस यात्रा में जो सह-यात्री होते हैं उनके साथ उतने समय का ही 
नाता रहता है जवतक यात्रा चलती रहती है, उसके वाद यात्री जिस नई यात्रा 
के लिये निकल पड़ता है उसमें उसे नये संगी-साथी मिल जाते हैं, पुराने मूल 
जाते हैं, यही जीवन तथा मृत्यु की कहानी है, अन्त तक जीवन-ही-जीवन है, 
मृत्यु सिफ़े पुनर्जन्म का ताम है । 


8. पक्ष में पाँचवों युक्तिति--जी व-विज्ञान की साक्षी 


पुनर्जन्म की स्थापना को पुष्ट करने के लिये यह सिद्ध करना आवश्यक है 
कि आत्मा इस जन्म से पहले विद्यमान रहता है | इस दिशा में 'जीव-विज्ञान' 
(80089) का कथन महत्वपूर्ण है। जीव-वैज्ञानिकों का कथन है कि इस 
आश्चर्यंजनक-शरीर की रचना केवल जड़ प्रकृति ने नहीं कर दी | इस अ्रद्भुत- 
रचना को देखकर मानना पड़ता है कि शरीर के उत्पन्न होने से' पूर्व कोई-न« 
कोई शक्ति दरीर से पृथक्‌ अवश्य होनी चाहिये, जो किसी निश्चित उद्देश्य से 
प्राकृतिक-पदार्थों को जोड़ लेती है । सांख्य-कारिका में लिखा है--'संघात 
परायंत्वात्‌'*--जो 'संघात' है, जो वस्तु किन्हीं प्राकृतिक-पदार्थों के जोड़ से 
बनी है, उसे किसी दूसरे ने वनाया है, स्वयं नहीं वती, और किसी दूसरे के 
लिये----उसके उपभोग के लिये बनी है, अपने ही लिये नहीं वनी । विस्तर को 
बिस्तर नहीं वनत्ता, बिस्तर बिस्तर के लिये नहीं वनता, विस्तर पर विस्तर 
नहीं सोता, विस्तर को बनानेवाला विस्तर से पहले होता है--यह नहीं होता कि 
विस्तर पहले वन गया, विस्तर वनानेवाला पीछे आया। विस्तर की तरह ही यह 
शरीर है। यह भी “'संघात' है, प्राकृतिक-पदार्थों के मेल से बना है । प्राकृतिक- 
पदार्थों ने ही प्राकृतिक-पदार्थो का संग्रह करके शरीर की रचना कर दी हो--यह 
नहीं माना जा सकता । इस कार्य के लिये शरीर से भिन्‍न ही नहीं, अपितु शरीर 
से पहले किसी शक्ति को मानना पड़ेगा जो किसी निश्चित उद्देश्य से शरीर 
की रचना करती है । वया घोंसले को बनाता है, उस में रहता है, अपना उद्देश्य 
पूरा कर लेता है, फिर उसे छोड़ कर उड़ जाता है, इसी तरह कोई चेतन- 
शक्ति है जो अपने उपभोग के लिये इस शरीर-रूपी घोंसले को बनाती है, 
काम निकल जाने पर उड़ जाती है । क्योंकि इस जन्म में काम पुरा नहीं होता, 
इसलिये फिर दूसरे घोंसले वना लेती है, दूसरा शरीर घारण कर लेती है । यह 
तो वैज्ञानिक मानते हैं कि शरीर में जब चोट लगती है, तव शरीर के भीतर 
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बैठी कोई अज्ञात-शनित स्वर्य उसका इलाज करती रहती है । इॉबटर भी कहते 
हूँ कि शरीर के भीतर की जीवनी गवित' (ए॥व॥| 00०) शारीरिक रोगों को 
दूर करने का प्रयत्व करती रहती है। गऔपनि का काम उस शवित के प्रयत्न 
में सहायता पहुँचा देना मात्र हे । जड़ वस्तु के टूट-फूट की मरम्मत जड़ वस्तु हू 
नहीं कर सकती, शरीर के टूट-फूट की मरम्मत शरीर के द्वारा ही नद्दी हो सकती, 
वह भीतर से किसी चेतन-शवित के द्वारा होवी हे--इस चेत्तन-गक्ति की सत्ता 
शरीर से पहले माननी पड़ती है, शरीर के नप्ट हो जाने पर यह चतन-शवित 
वनी रहती हे--यह भी मानना पड़ता हे, क्योंकि विज्ञान ही कहता है कि शक्ति 
कभी नष्ट नहीं होती, सिर्फ़ रूयान्तरित होती है । यही तो पुनर्जत्म है। प्लेटो 
ने इसी भाव को स्पप्ट करते हुए मानों गीता की भाषा में कहा है--आ्रात्मा 
अपना कपड़ा अ्रपने-आप वुन कर उसकी मरम्मत करता रहता है, उसके फट 
जाने पर नया कपड़ा बना लेता है। गीता ने भी तो कह्दा है--'बासांसि जोर्णानि 
यथा विहाय नवानि गृह णाति नरोपराणि, तथा शरीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि 
संयाति नवानि देही' (2-22) । क्योंकि जीव-विज्ञान (8002९) के कथनातुसार 
शरीर के भीतर, शरीर से भिन्‍न कोई जीवनी-शक्ति माननी पड़ती है, जो अपने 
निद्िचत उद्देश्य से, शरीर का निर्माण करती रहती है, उसकी टूट-फूट की 
मरम्मत भी करती रहती है, ओर क्योंकि उसका उद्देश्य इस एक जन्म में पूरा 

हां हो पाता, वह अपना काम अधूरा छोड़ कर चल पड़ती है, इसलिये इस 
शरीर से पहले और इस शरीर के वाद उस की सत्ता का मानना युक्ति-संगत 
है--यही पुनर्जन्म है । 


9. पक्ष में छुटी युक्ति--विकासवाद की साक्षों 


तितली तथा रेशमी कीड़े के रुष्टान्त को देख कर पुनर्जन्म का सिद्धान्त 
बहुत अच्छी तरह समझ आ जाता है। तितली एक ही जन्म में भिन्‍्त-भिन्‍न 
रूप धारण कर लेती है, उसका पहला रूप दूसरे रूप से भिन्न होता है । तितली 
के विकास को देख कर ऐसा मालूम होता है मानों हमारे सामने उसने एक ही 
जीवन में कई चोले बदल डाले | उसके रष्टान्त को देख कर कहा जा सकता 
है कि मनुष्य का यह जीवन मानो अगले जीवन की पूर्वावस्था है, जो उसे आ्रागे 
ले जाता है, इसी प्रकार यह जीवन इस जीवन से पूर्व के जीवन की उत्त रावस्था 
है जिससे यह जीवन वना है। इतनी विशाल रचना का आधार शून्य नहीं हो 
सकता । चेतना की यह विश्ञाल-शक्ति विना किसी पूर्व-शक्ति के धक्के से यहाँ 
तक नहीं आ सकती । इमसंन (803-] 882) ने ठीक कहा है कि हम जाग कर 
उठते हैं और अपने-आप को सीढ़ी के एक पाये पर पाते हैं। हमारे नीचे भी 
सीढ़ियाँ हैं जिन पर से चढ़ कर हम आये हैं, हमारे ऊपर भी सीढ़ियाँ हैं जिनके 
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ऊपर हमने श्रभी चढ़ना है। सावधानी न बरतें तो सीढ़ी से फिसल भी सकते हैं । 
जो लोग भौतिक-विकास (?॥9५शंट्व ०४०७४०४) को मानते हैं उनका 
“कहना है कि सुष्टि के विकास का नियम नाश का नहीं, 'परिवर्तत! (५४४०४) 
का नियम है। हर-एक प्राणी एक अवस्था से दूसरी अ्रवस्था में परिवर्तित हो 
रहा है । उतका कहना है कि टेडपोल मछली वत्ता जाता है, मछली मेंढक की 
शक्ल में आ जाती है, और कई मेंढक पक्षी वन जाते हैं, उड़ने लगते हैं । 
'विकासवाद (एशर८छा9 0 8४०ए४०॥) का कथन है कि प्राणी--मनुष्य भी--- 
उत्पन्त होने से पूर्व गर्भावस्‍था में मेंढक, मछली, कुत्ता, बन्दर झादि की शक्‍लों 
में से गुज़रते हैं। विकासवादियों का कथन है कि इन भिन्‍नत-भिन्‍न जीवनों में से 
'गुज़रने के वाद ही मनुष्य का विकास हुआ है । गर्भावस्‍था में इन-सव शक्‍्लों 
'का दोहराया जाना इसी कारण होता है क्योंकि मनुष्य वर्तमात-अवस्था में इन- 
सव मंज़िलों को पार करके ही पहुँचा है। उनके कथनानुसार प्रकृति ने मनुष्य 
की रचना सहस्नों वर्षों के प्रयोगों के बाद की है, और उन्हीं प्रयोगों की एक 
"भाँकी गर्भावस्‍था में होनेवाले परिवतंनों में दीख जाती है । हम विकासवाद को 
मानें या न मानें, परन्तु उन्हीं के सिद्धान्त के आधार पर हम उनसे पूछते हैं कि 
जिस ध्कार विकासवादियों के कथनानुसार मनुष्य-शरीर की वर्तमान-रचना 
एकदम उत्पन्न नहीं हुई, प्रकृति के अनेक प्रयासों के वाद बतंमान-शरीर उत्पन्न 
हुआ है, इसी प्रकार आत्मा की वर्तमान विकसित अथवा अ्विकसित अवस्था 
को पूर्व-प्रयासों का परिणाम क्‍यों न समझा जाय ? इन्हीं पूर्व-प्रयासों का नाम 
पुनर्ज नम है और क्योंकि हम इस जन्म का प्रयास भी अधूरा छोड़ कर ही आगे 
चल देते हैं, इसलिये पूर्व -जन्म, यह-जन्म तथा आगामी-जन्म--इन तीनों को 
एक सूत्र में पिरोने से ही गुत्थी सुलभती है । विकासवाद का कथन है कि मनुष्य 
का भौतिक-अंश परिवर्तत की अनेक श्ुंखलाओं का परिणाम है जिनमें से प्रत्येक 
ख्ंखला कार्य होने के बाद अगली श्ंखला का कारण वन जाती है । क्या मनुष्य 
'की आध्यात्मिक, चेतन-सत्ता के विपय में भी यही विचारधारा लागू नहीं 
होगी ? अगर होगी, तो उसी का नाम पुनर्जन्म है। अनुभव की पाठशाला में 
आत्मा का क्रमिक-विकास हमें यह मानने के लिये वाधित करता है कि आत्मा 
के विकास के लिये एक शरीर पर्याप्त नहीं है, उसे अपने उद्देश्य की पूर्ति के 
लिये क्रमशः अनेक शरीरों की आवश्यकता है। जव एक प्रकार के प्राणी-शरीर 
को दूसरे प्रकार के शरीर में बदलने के लिये, विक्रासवादियों के सिद्धान्त के 
अनुसार प्रकृति को सहस्रों वर्ष लग जाते हैं, तव आत्मा को पूर्ण-विकसित होने 
के लिये 70-80 वर्ष का एक ही शरीर कैसे वस हो सकता है ? अगर बस नहीं 
हो सकता, आत्मा को पूर्ण-विकसित होने के लिये अनेक शरीर धारण करने की 
आवश्यकता है, तो उसी का नाम पुनर्जेन्म है । 
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उक्त युक्तियों के अलावा पुनर्जन्म को सिद्ध करने में एक अकादूय-युक्ति 
पिछले जन्म की घटनाओं की स्मृति हे । इस सम्बन्ध में अनेक उदाहरण पाये 
जाते है जिनमें से कुछ का हम यहाँ उल्लेख करेंगे : 

(फ) जेस्नीकर तथा मिल्लियन---ब्रजीनिया विश्वविद्यालय के स्कूल ऑफ़ 
मेडीसिन के साइकिएट्री-विभाग के चेयरमन डॉ० आ्ाएन स्टीवेन्सन ([क 
8(8ए०३8०॥) ने 966 में एक पुस्तक प्रकाशित की है जिसका नाम है-- 
पृछदा॥ (58565 $प88556४० ० [रेट्नॉएड्घाए3(0॥. इस पुस्तक में इन्होंने 
पुनर्जन्म के सम्बन्ध में 20 उदाहरण दिये हैं जिनमें से एक उदाहरण इश्लैण्ड 
के पोल्लौक-युगल (?०॥००८ पशांगड) का है। पोल्लौक-परिवार में दो बहनें 
थीं जिन दोनों की सड़क की दुघंटता में मृत्यु हो गई थी । उनकी मृत्यु के 7 
महीने के बाद पोल्लौक पति-पत्नी के घर में दो और लड़कियाँ पैदा हुईं जिनका 
नाम जेैन्नीकर तथा गिल्लियन रखा गया। वे 966 में ॥0 वर्ष की थीं। इस 
दोनों लड़कियों ने अपने पूर्व-जत्म की मृत्यु की घटनाओं का इतनी वारीकी से 
वर्णन किया है जो वही कर सकता है जो उक्त दुर्घटना का शिकार हुआ हो । 
इन लड़कियों के पिता का कहता है कि गरिल्लियन ने दुर्घटना के सम्बन्ध में ऐसी 
वातें बतलाई हैं जो उसे इस जन्म में किसी ने नहीं बतलाईं | पोल्लौक-परिवार 
को पूरा विश्वास है कि उतकी ये दोनों पृत्रियाँ उनकी पहली दो पुत्रियों का 
पुनर्जन्म है । 

(ख) एक अमरीकन-युगल को पुनर्जन्म की स्मृति--डॉ० स्टीवेन्सन ते 
जरनल श्रॉफ़ दि अमेरिकन सोसाइटी फ़ौर साइकिकल रिसर्च के अप्रैल 960 
के श्रंक, पृ० 56 में एक अमरीकन-युगल का वर्णन किया है जिन्हें वम्बई में आने 
पर पूर्व-जस्म की एकाएक स्मृति हो श्राई। बच्चों के विपय में तो कहा जा 
सकता है कि वे काल्पनिक बातें भी बना सकते हैं, परन्तु प्रौढ़-व्यक्ति के विषय 
में तो ऐसा नहीं कहा जा सकता। एक अमरीकन-दम्पति दुनिया की सैर को 
तिकले और इस दौरान वम्बई पहुँचे । उनका कहना है कि उन्हें यह शहर इतना 
परिचित-सा जाने पड़ा कि उन्हें किसी मार्ग-दर्शक की जरूरत नहीं पड़ी। 
अपनी जानकारी की परीक्षा करने के लिये वे ऐसी जगह गये जहाँ उनकी पूर्व 
स्मृति के अनुसार एक घर होना चाहिये था, और मकान के वग्गीचे में वरगद 
का एक वृक्ष होता चाहिये था | जब वे वहाँ पहुँचे, तो न वहाँ वहु घर था, न 
वरगद का पेड़ था । उन्होंने वहाँ खड़े एक पुलिसमैन से पूछा कि उस स्थान पर 
जा मकान वना था, जो वरगद का पेड़ था, उसका क्या हुआ ? पुलिसमैन ने 
उन्हें वततलाया कि उसने अपने पिता से सुना था कि वहाँ पहले कभी एक मकान 
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था, वरगद का पेड़ भी था, वहाँ एक परिवार रहता था जिसका नाम 'भान! 
था। अब वह सब-कुछ वहाँ नहीं रहा | यह-सव सुन कर अ्रमरीकन-दम्पति को 
इस वात का विश्वास हो गया कि वे ही किसी पूर्व-जन्म में इस स्थान पर रहते 
'ये क्योंकि अनजाने उन्होंने अपने पुत्र का नाम 'भान' ही रखा था । 

(ग) गोपाल का उदाहरण---राजस्थान विश्वविद्यालय के डिपा्टंमैण्ट श्रॉफ़ 
पैरासाइकौलौजी के डाइरेक्टर एच० एन० बैनर्जी ने भी पुनर्जन्म के उदाहरणों 
पर विशेष गवेषणा की है। 3 श्रप्रैल 965 में श्री बैनर्जी ने गोपाल नाम के 
वालक से बातचीत की । वह उस समय 9 वर्ष का था | वह श्री सहदेव प्रसाद 
गुप्त तथा श्रीमती झओमवती गुप्त का पुत्र है। ये लोग दिल्‍ली में रहने वाले हैं। 
गोपाल अपने को मथुरा का कहता है । इसका कहना है कि बह कुछ वर्ष पहले 
'किसी दुषंटना में मथुरा में मरा था। श्री वैनर्जी ने उसके विषय में जितनी पूछ- 
ताछ की है, उसके आधार पर उनका कहना है कि यह पुनर्जन्म का एक सच्चा 
उदाहरण है। पुनर्ज॑न्म के दृष्टान्त प्राय: पिछले जन्म की किसी दुर्घटना से जुड़े 
होते हैं | दुघेटना की व्यक्ति पर ऐसी चोट पड़ी होती है कि बह भुलाये भी नहां 
भूलती, इसीलिये किन्हीं-किन्हीं को वे याद आ जाते हैं । 

पुनर्जन्म की स्मृति के रुष्टान्तों में प्रायः देखा गया है कि जिन घटनाओं में 
मरते समय व्यक्ति को अत्यच्त कष्ट हुआ हो, ऐसे ही व्यक्तियों में पिछले जन्म 
की स्मृति वनी रहती है । उदाहरणार्थ, किसी का कत्ल किया गया हो, कोई 
आग से जल मरा हो, पानी में डूब गया हो, मृत्यु के समय अत्यन्त कष्ट में रहा 
हो--ऐसे दुष्टान्तों में क्योंकि संस्कार अत्यन्त तीन्र होता है इसलिये उसकी स्मृत्ति 
बनी रह सकती है, और कारणवश उसकी स्मृति उद्वुद्ध होने पर उस जीवन से 

सम्बद्ध अन्य स्मृतियाँ भी जाम्र जाती हैं। मनोवैज्ञानिक-इष्टि से इसे “प्रत्यय- 
'सम्बन्धवाद! (8550 ८०४०7 ० 70०83) के सिद्धान्त से समझा जा सकता है। 
एक विचार, उससे साक्षात्‌ अथवा परोक्ष रूप से जुड़े दुसरे संस्कार को उद्बुद्ध कर 
देता है। स्वप्न में भी तो ऐसा ही होता है। इसका स्पष्टीकरण करते हुए 
महाभारत, अनुशासन पर्व, 227--32-33 में लिखा है : 
ये मृताः सहसा मर्त्यःः जायन्ते सहसा पुनः 
तेषां पौराणिको भाव: कंचित्‌ काल हि तिष्ठति । 
तस्मात्‌ जातिस्मराः लोके जायस्ते बोघसंयुताः 
तेषां विवर्धतां संज्ञा स्वप्नवत्‌ सा प्रणद्यति। 
--श्रर्थात्‌, जो व्यक्ति सहसा, भ्रचानक किसी दुर्घटनावश मर जाते हैं, और 
एकदम ही उनका पुनर्जन्म हो जाता. है, उनका पुनर्जन्म का पुराना संस्कार कुछ 
समय तक वना रहता है | यही कारण है कि संसार में जो जातिस्मर'--अपने 
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पिछले जन्म का स्मरण रखने वाले---उत्पन्‍्न होते हें, ते ज्यों-ज्यों बड़े होते जाते 
है, त्यों-त्यों उनकी पिछले जन्म की स्मृति नष्ट हीती जाती हे । हि 
लगभग इसी प्रकार का विचार गीता (8, 6) में आया है जहाँ लिखा है 
कि गरते समय मनुप्य में जो भाव प्रबल होता हे वही भाव दूसरे जन्म में उभर 
उठता है | वहां लिखा हे : 
य॑ य॑ वापि स्मरन्‌ भावम्‌ त्यजन्त्यन्ते करलेवरम्‌ 
त॑ तमेयंति कौन्तेव. सदा तद्भाव सावितः। का 

(घ) श्रज्ञात-भाषा का एकदम बोलने लगना (2(थ०?०5७४)-- कई ऐसे 
हृष्टात्त देखने में श्राये हैं जिनमें कोई व्यवित अचानक ऐसी भाषा बोलने लगता 
है जिसे उसने इस जन्म में नहीं सीखा, न वह उसकी अपनी भाषा होती है । 
उदाहरणार्थ, एच० हार्वे-डे श्रपनी पुस्तक ग२८-॥८४79/०४' में लिखते हैं कि 
रायल आइरिश राइफ़ल्स में एक व्यक्ति था जिसका नाम था ज्याजें कारटल ॥ 
श्रचानक वह ऐसी भापा बोलने लगा जिसे कोई समझ नहीं सकता था। सना 
के स्थान-से-स्थान की अदला-बदली में उसकी सेना की टुकड़ी को वर्मा भेजा 
गया । वहाँ जाकर पता चला कि जिस भाषा को वह अ्रचानक बोलने लगा था 
वह वर्मी भापा थी । इस हृष्टान्त का उल्लेख हार्वे-डे ने 944 में किया था, 
परल्तु स्टीवेन्सन ने श्रपनी पुस्तक 'एज़ंत्ा००वण/ 5प्रशंएव] ॥07 (कवंपर०4 
१४७॥१०१४८७' (पृ० 7) में जो हाल में ही प्रकाशित हुई है एक आंगूल-महिला 
का दृष्टान्त दिया है जो अ्रवानक प्राचीन-काल की नौरविजियन-भाषा बोलने 
लगी । जब वह मूर्छा में आ जाती थी तब नारवें के मध्य-युग के किसी व्यर्वित 
के रूप में उस काल की भापा में वात करने लगती थी। स्टीवेस्सन का कहता 
है कि इन दृष्टान्तों से दो ही परिणाम निकल सकते हैं--या तो इन व्यक्तियों 
में कोई दूसरी आत्मा प्रवेश कर जाती थी, या ये पुनर्जन्म के उदाहरण हैं । 

(डग) पाइथोगोरस की पूर्व-जन्म की स्मृति--कहा जाता है कि पाइथोगीरस 
को जो एक ग्रीक-विद्वान्‌ था, अपने समय का महान्‌ गणितज्ञ था, पूर्व-जन्म की 
स्मृति थी; उसे अपने एक ही जन्म की नहीं अनेक पू्व-जन्मों की स्मृति थी । 
एक बार जब उसने एक ग्रीक मन्दिर में ढाल टंगी हुई देखी तो उसने कहा कि 
ट्राय की बड़ाई में पिछले जन्म में उसने इसी ढाल का उपयोग किया था । 

(च) सर वालटर स्कोट को पूर्ब-जन्म की स्मृति--सर वालटर स्कौट 
(।77-832) अपनी डायरी में 828 में लिखते हैं : “मुझ पर अपने पूर्व-जन्म 
का एक अद्भुत अनुभव छा गया । मुझे ऐसा प्रतीत होने लगा कि मेरे सामने 
जो-कुछ हो रहा था वह इसी जन्म में पहली वार नहीं हुआ था, मैं जो-कुछ सुन 
रहा था वह इसी जन्म में पहली वार ही नहीं सुन रहा था, मैंने इन्हीं विंपयों: 
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पर और इन्हीं लोगों के साथ न-जाने कब, किसी पिछले जन्म में भी इसी प्रकार 
को चर्चा की थी ।” 

(छ) विलियम होम को पूर्व-जन्म की स्मृति--विलियम होम अंग्रेज़ी के 
एक प्रसिद्ध लेखक हुए हैं। वे लिखते हैं कि वे लंदन के एक प्रतीक्षालय में 
प्रविष्ट हुए | वे वहाँ पहले कभी नहीं आये थे, परन्तु उन्हें ऐसा श्रनुभव हुआ कि 
वे इस स्थान की हर बात से परिचित हैं । वे सोचने लगे कि मैं यहाँ पहले तो 
कभी आया नहीं, फिर यहाँ की प्रत्येक वस्तु इतनी जानी-पहचानी क्‍यों प्रतीत 
होती है ? इस बात को परखने के लिये कि यह जानकारी भ्रम ही तो नहीं है 
उन्होंने अपने से कहा कि अगर मेरी प्रतीति ठीक है तो सामने के ढक्कन में एक 
गाँठ होनी चाहिये | ढक्कतन को खोला तो सचमुच उसमें गाँठ थी । 

(ज) श्री राजेन्द्र की पुस्तक फे दृष्टान्त---दिल्‍ली विश्वविद्यालय के हिन्दी- 
विभाग के मूतपूर्व श्रध्यक्ष डॉ० नगेन्द्र के पिता श्री राजेन्ध ने श्राज से 2] वर्ष 
पहले विक्रमी 202 में “पूर्व -जन्म-स्मृति' नाम से एक पुस्तिका लिखी थी जिसमें 
भारत में पायी जाने वाली आप-देखी तथा समाचार-पत्रों में प्रकाशित वीसियों 
घटनाओं का उल्लेख है | एक घटना इन्होंने श्री सूरजस्वरूप के विपय में लिखी 
है । ये जल-विद्युतु-विभाग, अतरीली (भ्रलीगढ़) में स्टोर-कीपर थे । इनका जन्म 
929 ईस्वी में हुआ था । इनका कहना था कि जब वे 2-3 वर्ष के थे, तब इन्हें 
पूर्व-जन्म की स्मृति हो आयी । उन दिनों इनके पिता श्री गिरिराज किशोर 
लक्सर स्टेशन पर गुड्स क्लक्क थे। ये गत-जन्म में दिल्‍ली के मोहल्ला दरीवा 
कलां के सेठ हरिशंकर के पुत्र थे । इनका एक और भाई था। ये तो सराफ़े की 
की दुकान पर बैठते थे, और इनका भाई हलवाई की दुकान पर। दोतों दुकानें 
दरीवा कलां में ही थीं। इनका भाई सराफ़े की दुकान पर बैठना चाहता था 
जिसके लिये ये रज़ामन्द नहीं थे । इस विवाद में इनके भाई ने एक दिन इनके 
फरसा मारा जिससे इनकी अस्पताल में मृत्यु हो गई। इस घटना की जाँच 
इनके वर्तमान पिता ने की थी, और उसे सत्य पाया । सेठ हरिशंकर भी इन्हें 
देखने लक्सर आये किन्तु उन्हें इनसे मिलने नहीं दिया गया । सन्‌ 948 में ये 
स्वयं अपने एक सहपाठी के साथ दिल्ली गये और सीधे विता पूर्व-परिचय के 
अपने मकान पर पहुँच गये, दुकानें भी देखीं जो अ्रव किन्‍्हीं पंजाबी शरणार्थियों 
के पास हैं। एक वृद्ध ने बताथा कि उनका भाई मकान बेच कर वम्बई चला 

गया और उसका अब कोई पता नहीं है | मृत्यु के समय इनकी झवस्था 23-24 


वर्ष की थी। इनका कहना है कि कदाचितु इनको गत तीसरे जन्म का भी कुछ 
आभास था जिसमें यह एक साधु थे । 
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॥. लेखक के परिचित मित्रों द्वारा एकत्रित पुनर्जन्म के फुछ 
दृष्टान्त--पुर्व-जन्म की स्मृति 


इस ग्रन्थ के लेखक के कुछ ऐसे परिचित मित्र हैं जिन्होंने पुनर्जन्म के 
प्रामाणिक इृष्टान्त एकत्रित किये है । उन पर लेखक को सन्देह्द नहीं है । ऐसे 
तीन मित्रों के एकत्रित तीन दुप्टान्त हम यहाँ दे रहे हैं : 

(फ) पं० सन्तराम जो बी० ए्‌० द्वारा जाँच किया गया दुष्टांत--पंडित 
सन्तराम जी वी० ए० हिन्दी-साहित्य के एक प्रसिद्ध लेखक हैं। थे विश्वेश्वरानन्द 
संस्थान, होशियारपुर से प्रकाशित होने वाले 'विश्व-ज्योति'-पत्र के सम्पादक हैं । 
उन्होंने श्रपनी पुस्तक “जन्म-मरण की पहेली” में पुनर्जन्म के सम्बन्ध में अपनी 
जानकारी की एक घटना दी है | वे लिखते हैं : 

लाहौर थे आकर में आजकल पुराती बसी नामक एक छोटे-से गांव में रहता 
हुँ । यह गाँव हीशियारपुर नगर से अढ़ाई मील ऊना जाने बाली सड़क पर स्वित 
है। पुरानी बसी से कोई डेढ़ मील परे 'नारा' नाम का एक छोटा-सा पहाड़ी गाँव 
है। गत 3 जुलाई 970 को जालन्धर से 'नारा' ग्राम में एक सज्जन अपनी 
चार वर्षीय कन्या लेकर आये । झ्ाने का कारण पूछने पर उन्होंने बतलाबा-- 
मेरी लड़की बहुत दिन से कह रही थी, मुझे अपने घर जाना है। पहले तो 
इसकी वात हमारी समझ में तहीं श्राती थी । भ्रव जब यह कुछ बड़ी हुई और 
हम इसकी बात समझने लगे, तो हमने पूछा--तेरा घर तो यही है, तू कहाँ 
जाना चाहती हैं ? इस पर यह बोली कि मेरा घर “नारा” में है। इसलिए हम 
इधर आये हैं । 

हमने 'नारा' गाँव का नाम नहीं सुना था । हमने पूछा कि 'नारा' कहाँ है, 
तो उस लड़की ने वतलाया कि होशियारपुर से सीधी सड़क ऊना को जाती है! 
उस सड़क पर ईटों का एक भट्टा है। उस भट्टे से पुरानी बसी को रास्ता मुड़ता 
हैं। पुरानी बसी के आगे 'नारा' है । 

हम उसे लेकर जब भट्टे पर पहुँचे तो उसने ऋट कहा, श्रागे न जाकर बाएँ 
हाथ को मुड़िए । आगे दो रास्ते थे। वहाँ लड़की ने झट बता दिया कि 'नारा' 
को जाने वाला रास्ता यह है। हम उस रास्ते से चल कर जब गाँव के निकट 
पहुँचे तो गरमी के कारण एक वृक्ष के नीचे विश्वाम करने बैठने लगे । इस पर 
लड़की ने कहा, यहाँ गन्दगी में क्‍यों बैठते हो ? तनिक आगे चलो । मेरे गाँव 
के निकट बड़ का एक पेड़ है, उसके नीचे विश्वाम करो । 

जब हम बड़ के नीचे पहुंचे तो कुछ दूरी पर एक स्त्री खाट पर लेटी दीख 
पड़ी। उसे देख कर लड़की कट वोली--वह देखो, वह माँ 'अक्‍्की' बैठी है । 

लड़की दौड़ कर माँ से लिपट गई । इतने में किशनचन्द तालिव नाम का एक 
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युवक वहाँ श्राया । लड़की कट बोल उदी--यह मेरा भाई फिशन है । तालिव 
औरौर गाँव के दूसरे लोगों ने बतलाया कि लड़की जो-कुछ कह रही है, बिल्कुल 
ठीक हैं। आज से कोई 28 वर्ष पहले तालिव का 8-0 वर्षीय भाई रामचन्द 
कपड़ों में आग लगने से जल कर मर गया था। लड़की ने भी अपना नाम यही 
वतलाया था । 

तालिव और उसका पिता लड़की को अपने घर चलने को कहने लगे | जब 
लड़की घर जाने लगी तो उसे जान-बूक कर अपने घर न ले जाकर किसी दूसरे 
के घर ले-जाने लगे । वह रूट बोल उठी--यह मेरा घर नहीं, मेरा घर तो 
बह है; उस ओर उसने अपने पिता मंगतराम और ताऊ लक्खूराम को भी 

पहचान लिया और बोली कि आपने ही मेरा जलता कुर्ता फाड़ कर मुझे आग 
की लपटों में से निकाला था । 

तालिव ने भी बतलाया कि मेरा भाई जल कर मरा था और लड़की के पेट 
पर अव भी जलने का दाग्ग है । 

लड़की के भाइयों ने कहा कि अव तुम यहाँ ही रहो । हम चार भाई हैं, 
पाँचवीं तुम हो जाओगी । हम तुम्हें श्रपनी सम्पत्ति का भाग दे देंगे और 
तुम्हारा विवाह भी कर देंगे । इस पर वह बोली--नहीं, मैं तुम्हारे पास नहीं 
रहूँगी । 

(ख) पं० सुरेन्द्र दर्मा गौर, काव्य-वेदतोर्थ दवरा जाँच किया गया दुष्टान्त--- 
पृं७ सुरेन्द्र शर्मा गौर आर्यंसमाज के एक प्रतिष्ठित विद्वान हैं। इस समय उनकी 
अवस्था 90 से अधिक है, शहादरा भें रहते हैं। कुछ वर्ष गरुरुकुल काँगई 
विश्वविद्यालय में भी रह छुके हैं । उन्होंने 22 नवम्बर 935 में लखनऊ के 
आर्यमित्र”! समाचार-पत्र में शान्तिदेवी के सम्बन्ध में पुनर्जन्म की घटना प्रकाशित 
की थी। शात्तिदेवी की चर्चा सारे भारतवर्ष तथा विदेशों में भी हुई थी। 
स्वर्गीय देशवन्धु गुप्त उस बालिका को लेकर भारी जन-समूह के साथ रेलगाड़ी 
में मथुरा ले गये थे। शान्तिदेवी का विवरण श्री सुरेन्द्र शर्मा ने इस प्रकार 
“दिया है-- 

श्री वावू शिवसहाय जी माथुर कायस्थ के पुत्र श्री वावू रंगवहादुर जी की 
पत्नी श्रीमती रामप्यारी जी (मकान नं० 565 चीराखाना, देहली) के तीन 
कन्याएँ और एक पुत्र है । पुत्र से वड़ी और दो से छोटी तीसरी कन्या शान्तिदेवी 
'ने, जब से वह बोलने लगी है तब ही से, थोड़ा-थोड़ा अव्यक्त-सा अपना पुर्वजन्म 
का हाल बतलाना आरम्भ कर रखा था, किन्तु माता-पिता और विशेष करके 
उसके चाचा श्री बा० ईइवरदयाल जी उसे “तू कया अण्ड-वण्ड बकती रहती 

है! आदि कह कर धमका दिया करते थे । किन्तु फिर भी इस कन्या की स्मरण- 
'शक्ति दिनोंदिन बढ़ती ही गई और श्रावण 992 वि० में श्री मंदनयोपाल के 
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छत्ते में यह गई ओर वहाँ पर कथा बाचने वाले पंडित जी को देख कर सहसा 
यह कहने लगी कि -- 
थे पंडित जी तो हमारे यहाँ भी आया-जाया करते थे और मैं सीदा 
(आटा, दाल आ्रादि खाद्य-पदार्थ) दिया करती थी, ये मथुरा के रहने वाले हैं ।' 
इस पर उन पंडित जी रे जब पूछा गया तो उन्होंने कन्या के कहने की पुष्टि 
की | कन्या ने अपने पूर्व-गति के घर का सारा हाल वतलाया | उसके बतलाय हुए 
पते पर ही दिल्‍ली से पत्र डाला गया और उसे पाकर उसके पूर्व-पति देहली झाये 
तथा सब बातों की जाँच करके कन्या की बतलाई हुई बातों को सर्वेथा सत्य 
बतलाया । उसका संक्षिप्त विवरण इस प्रकार हैं 
कन्या के पिता के रिश्तेदार श्री प्रो० किशनचन्द जी ने इस हाल को सुन 
कर कन्या से कई प्रश्न किये श्रीर उसके वतलाये पते पर ही उन्होंने मथुरा मे पत्र 
भी डाला | 
शान्तिदेवी पूर्व-जन्म में मथुरा-निवासी श्री पं० चतुर्मुज जी की पुत्री थी जो 
मथूरा के श्री पं० केदारनाथ जी चौथे को ब्याही गई थी । इसके दो कन्याए 
और एक पुत्र था। अन्तिम पुत्र की उत्पत्ति के समय यह रोग-ग्रस्त हो गईं और 
इस प्रकार रोग-ग्रस्त होने का परिणाम यह हुआ कि पुत्रोत्पत्ति के 0 दिन बाद 
कातिक कृ० 2, सम्बत्‌ [98। वि० को यह मृत्यु को प्राप्त हो गई । मृत्यु समय 
के रोग, आभूषण और उस समय में की हुई पति द्वारा विशेष-सेवा का भी हाल 
कहती है और वह सब ठीक-ठीक मिल गया है । 
चौबों की गली में मकान और द्वारकाधीश के मन्दिर के सामने अपने पति 
की कपड़े की दुकान, बन्दर, कछुए, मन्दिर की ऊँचाई और चमेली (कमेली), 
चम्पा तथा फूल (फूलवती) उसकी सहेलियों के नाम भी ठीक-ठीक मिल गये हैं । 
मैंने भी इस कन्या को गोद में लेकर कई प्रश्न किये, जिनको आज 20-- 
35 के प्रात: लगभग 9 बजे उसके पूर्व-पति श्री पं० केदारनाथ चौबे से (जो श्राजः 
उसी समय मथुरा से फिर दुवारा आये हैं) पूछ कर सत्य पाया । आज उन्होंने 
अपने उसी पुत्र के चित्र को भी दिया है जिसे शान्ति ने बड़े ही प्यार से लेकर 
हृदय से लगा लिया । 
गत 3 नवम्वर को पं० केदारनाथ जी मथुरा से देहली आये । साथ में 
उनका भाई भी था और वह पुत्र भी संग ही था। 
भीड़ बहुत थी, किन्तु भीड़ में भी शान्ति ने अपने पति और देवर दोनों 
को देख कर तत्क्षण पहचान लिया और देवर का नाम तो प्रकट, किन्तु पति का 
नाम लज्जा से न लेकर छऋुपके से कान में--'केदारनाथ' कह दिया । 
_. $त्र को देख कर तो उसके साथ लिपट गई और बहुत देर तक फूट-फूट कर 
ने लगी। इस रोने के दृश्य को देख कर उपस्थित जनता एवं माता-पिता' 
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आदि की भी अँखें उबदवा आई । इसके बाद पर में से शिल्लोन लाकर अपने पृ 
को देकर वही प्रसन्‍त हाँ । चोदेणी से उससे एकान्स में कुछ सिमी प्रश् भी किये 
जिन को वे त्व॑था स्वीकार करते है । घोवेजी ।5 नवम्बर को मधुरा चत गगे 
और ग्राज प्रातः फिर झाए हूँ । 6 नवम्बर को चोबजी नी यहिन भी भेस्ड से 
भाई और वह कई प्रश्वों का उत्तर पाकर कह गई कि जो-हुछ भी गह कहती 
हैं सब ठीक है। जो जेवर वह पहिने हार थी योर जेबरों को जिस पीजेन्ते 
सत्दूक में रखती थी, सब दीक-ठीए बतलाया है। ग्राज्न 20 नवस्बर को मेने 
उतते पुछा--- 
प्रश्व--वुम्हारे पत्ति के मिलने थाई थे ? 
उत्त--2 वा 3 थे । 
प्रश--्या तुम्हारे घर में कोर्ड बुदुद्य भी था ? 
उत्तर--हाँ था। 
प्रस्त--वहू कौन था ? 
उत्तर-मेरा सतुर था । 
प्रश्श--तुम्हार घर में रोदी कौन बनाता था ? 
उत्तर--में बनाती थी । 
प्स्त--क्या कोई नौकर था ? 
उत्तर--हाँ था, और वह दुकान पर भोजन से जाया झरता था । 
प्रश्त--द्पये कितने और कहां रसे हैं ? 
उत्तर-यह वहीं बताती । 
अरत--रुपये थोड़े हैं, था बहुत ? 
उत्तर-बहुत-से हें । 
न -क्या हाँडी में रक्‍्खे हैँ ? 
उेर-हाँ, पर नहों बताऊंगी। 
न बा 00 कहती है कि | ७ में मथुरा चल कर वताडँगी' | 
कया के दहन के रु हा से भी वह मथुरा जाकर ही बताना चाहती है। इस 
। यों दर-याखि उसके ३ पर दैहेली नगर 3 नवम्बर से उमड़ पड़ा 
जगा रहता है, और कप सयदिय से लेकर राति के 0-!! बजे तक जमघठा 


पुरा तो उसके दर्शनों के लिए तड़प ही रही है। मथरा 
१७ केदाजाथ जी के घर पर भी बी 


श्रजा का ठठ लगा हुआ है । झ्राज चौथे 
केदारनाथ ज॑ द प्र डे कक 
बे पर हे रा दहली आये हैं कि इसे एक बार मथुरा ले जाया जावे 
व ४ भी आझा वेचैन किये हुए होगी ही । 
बेब कर हा न किए जाते हैं तब यह वहुत ही गम्भीर भाव से कुछ 
* देती है। अपने पूर्व-पति और पुत्र के 


पथ अत्यन्त स्नेह करती 
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है । उनकी पृथकता में बड़ी दुःखी होती हे ओर रोती है। चौत्रे जी का भी 
उससे स्नेह है । 

जो भाई इस विधय में कोई भी जांच करना चाहें, वे किसी मान्य प्रतिप्ठित 
सज्जन की श्रव्यक्षता में मथुरा में-- 

() श्री पं० बाबूराम केदारनाथ जी चौथे, असकुण्डा बाजार, मथुरा के पते 
पर, तथा देहली में-.. 

(2) श्री बावू रंगवहादुर ईश्वरदयाल जी माथुर, मकान नं ० 562 चीराखाता, 
देहली के पते पर भली-भांति पत्र-व्यवहार कर सकते हैं । 

केदारनाथ जी चौथे के पिता का नाम श्री पं० महादेव जी चौथे है। 

कन्या के कहने के अनुसार ही चौवे केदारनाथ जी के वायें कान के नीचे 
एक वड़ा-सा मस्सा भी है, जिसे मैंने ठीक देखा है । 

केदारनाथ जी का जन्म श्रावण शु> 6 सं० 952 में हुआ था। श्री 
केदारताथ जी के कथनानुसार उनकी इसी पूर्व-पत्नी का नाम लुगदी देवी था । 

यह देवी कारतिक क्ृ० 2, सं० 98] बि० में मरने के बाद कहीं अन्यत्र 

जन्म भी ले चुकी है किन्तु कहती है कि मैं धुएँ के रास्ते से जाकर एक अँबेरे-से 

कमरे में वन्द कर दी गई थी । उसके बाद क्या हुआ, सो मुझे कुछ याद नहीं है। 

कन्या का वर्तेमान जन्म मार्गशीप॑, शुक्ला सप्तमी, शनिवार, तदनुसार ॥! 
दिसम्बर, सन्‌ 923 को दोपहर के | वज कर 40 मिनट पर देहली में हुआ था । 

(ग) श्री पं० चद्धमणि विद्यालंकार हारा जाँच किया गया दुष्टान्त-- 
श्री पं० चन्द्रमणि गुरुकुल काँगड़ी विश्वविद्यालय के स्तातक तथा प्रोफ़ेसर थे । 
उनका लिखा “निरुक्‍्त-भाष्य” अद्वितीय ग्रन्थ है। वे देहरादून में जा वसे थे । 
लेखक भी देहरादून का ही समभिये यद्यपि भव वह दिल्‍ली में रहने लगा है । 
देहरादून में एक प्रसिद्ध सेठ रामकिशोर थे, जिनका लेखक के साथ भी घनिष्ठ 
परिचय था । उन्हीं के सम्बन्ध में श्री पं० चन्द्रमणि जी ने श्रपने साप्ताहिक-पत्र 
“दून समाचार' में 26 जुलाई 952 को निम्न-घटना का उल्लेख किया जिसकी 
चर्चा देहरादून भर में देर तक चलती रही । वे लिखते हैं-- 

हमें 2! तारीख की शाम को ख़बर मिली कि सेठ रामकिशोर के यहाँ एक 
पौने तीन साल की कन्या पूर्व-जन्म की बातें वतलाती है )! हम अगले ही दिन 
प्रात:काल उनके घर पहुँचे और सेठ तथा सेठानी जी से तरह-तरह की पूछ-ताछ 
की, श्र कन्या की गति-विधि को भी लगभग आधे घण्टे तक ध्यान-पूर्वक देखा । 
उससे हम जिस परिणाम पर पहुँचे उसे पाठकों की जानकारी के लिए यहाँ 
उल्लिखित किया जाता है। कहानी सचमुच बड़ी मनोरंजक तो है ही, परन्तु 


साथ ही पूर्व-जन्म तथा पुनर्जन्म के सिद्धान्त को भी विशद रूप से परिपुष्द 
करने वाली है । 
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इस कन्या का जन्म सन्‌ 942 की अ्रनन्तचोदस को हुआ । अर्थात्‌, अब 
इसकी उम्र लगभग 2 वर्ष 0 मास की है । इसकी माता “महिला-आश्रम' 
की एक देवी शान्ता है, जो कि पहले कन्या-ग्रुदकुल में भी अध्यापिका रह चुकी 
है । गत नवम्बर-दिसम्बर की वात है कि कन्या ने माता से कोई चीज़ मांगी । 
माता ने उत्तर दिया, वेटी यह चीज़ मेरे पास नहीं । कन्या ने तुरन्त कहा, मेरी 
कोठी में है । यह पूर्व-जन्म की वातों की शुरूआत थी । माता हँस दी और कोई 
विशेष ध्यान नहीं दिया । 
भ्रव लीची के दिनों में जब माता ने इसे लीची लाकर दीं, तो वोली-- 
थे लीची खराब हैं । मेरी कोठी की लीची बहुत श्रच्छी हैं, श्रौर बहुत सारी 
हैं। वहाँ लीची तो बहुत हैं पर आराम थोड़े हैं ।/ इस पर माता की समभ में 
नहीं आया, यह क्या कह रही है, कौन-सी इसकी कोठी है श्रोर हँसी में ही 
बात टाल दी । 
सेठानी सत्यवती जी महिला-पआश्रम की प्रवन्धकारिणी-सभा की प्रधाना हैं। 
एक दिन वे आश्रम पहुँची, तो लड़की ने कहा--'यह मेरी माँ है' । सेठानी ने 
कोई ध्यान नहीं दिया । आाश्चमवासियों ने चर्चा की कि कहीं मेघा ने ही तो 
जन्म नहीं लिया । 
मेघा सेठानी की बड़ी लड़की थी। धामिक-बृत्ति की थी। सामाजिक सेवा- 
कार्यो में विशेष लगन थी और महादेवी-कन्या-पाठ्शाला में अ्रध्यापिका थी । 
वह अत्यन्त रुण हो गयी थी। रोग असाध्य-सा वन गया था । चोला' ही छोड़ने 
की इच्छा जाग उठी । आत्मिक शान्ति के लिए विशेष यज्ञ कराया । पूर्णाहुति 
अपने सामने कराई प्रभु से प्रार्थना कराई गई और तीसरे या चौथे दिन बह 
नश्वर देह को त्याग कर स्वर्ग सिघार गई । वह दिन 3! मार्च सन्‌ 945 का था । 
कहानी मेघ्रा की छोटी बहिन तक पहुँची जो कि सम्प्रति कई बच्चों की 
माता है। उसने ऐसे संस्कारी आत्मा को लाकर घर दिखाने की इच्छा प्रकट 
की और महिला-आश्रम पहुँची । वहाँ पहुँचे पर नन्‍्ही कन्या ने कहा--यह 
मेरी वहिन है । 
मेधा की वहिन उसे मोटर में बैठा कर घर ला रही थी कि मार्ग में सेठ 
रामकिशोर जी मिल गए । कन्या ने कहा--“ये मेरे पिता हैं! । 
घर पहुँची तो मेधा वाले कमरे में जाकर कहा--“यह मेरा कभरा है! । 
इसी प्रकार कई दूसरी चीजों के बारे में भी कहा--थे मेरी हैं।। नाम पूछने 
हर कहा--मैं मन्‍्नू हूँ! । 'मन्नू! भेघा का नाम माता-पिता आदि ने रख छोड़ा 
था, और अन्त समय तक इसी नाम से उसे पुकारा जाता रहा था । ॥ 
आँखों और मुखाकृति को देखने से ऐसी जान पड़ती है जैसे कि कोई 
उपभदार सयानी हो । उसने हमारे सामने ठीक ढंग से पद्मासन लगाया श्रौर 
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देर तक लगाए रसा | आंखें मूँद तार ध्याव-मग्न हुईं, गरुनमुनाते हुए मन्त्रपाठ 
किया और अन्त में सही तीर पर हाथ जोड़े, जीश् भुका परमात्मा को नमस्कार 
किया । फिर बुछ उच्च-स्वर से वाकू-बाक, हिरण्यगर्भ:, ये प्रात्मदा बलदा' 
आदि कुछ मन्त्र बोले । सही-कही स्खलन जरूर था परन्तु फिर भी मन्त्रपाठ 
सयानों जैसा श्रीर शुद्ध था। फिर उसने “मंडा ऊँचा रहे हमारा--यह भी 
बोला | ये सब कर्म मेधा किया करती थी । 

घर में विद्यमान उन पुराने चित्रों को भी पहचाना श्रौर बतलाया कौन 
किसका है, जोकि मेधा के समय में थ । 

जब उससे पूछा, तू कहाँ गई थी--तो उत्तर दिया--'भगवानु के पास | 
क्यों गई थी पूछने पर हाथ लगाकर कहा--'यहाँ से यहाँ तक (यानि गले से 
लेकर छाती तक) दर्द बहुत रहती थी ।' वस्तुत: मेधा इसी बीमारी से मरी थी | 

यह पुस्तक पुनर्जन्म पर नहीं लिखी जा रही, इसलिये इतने इृ्टान्त ही 
बहुत है। श्रगर कोई संग्रह करने लगे, तो अनेक दृष्टान्त संग्रह किये जा सकते 
हैं। यह नहीं कहा जा सकता कि ये सब सत्य ही हैं, परन्तु अनेक दृष्टान्त ऐसे 
अवश्य हैं जिनका पुनर्ज नम के बिना कोई समाधान नहीं दिया जा सकता । 

पुरर्जन्म के पक्ष में युक्तियों के वाद भ्रव हम पुनर्ज॑त्म के विफक्ष में दी जाने 
वाली युक्तियों पर कुछ प्रकाश डालेंगे 


2. विपक्ष में पहली युक्ति--पुर्व-जन्म की स्मृति का न होना 


पुनर्जन्म के पक्ष में जहाँ पूर्व-जन्म की स्मृति के दृष्टान्त दिये जाते हैं वहाँ 
यह भी कहा जाता है कि ये रुष्टान्त सब अ्रम-मूलक हैं । श्रीमती रूथ रैना, 
पी० एच० डी० ने 973 में एक पुस्तक प्रकाशित की है जिसका नाम है : २6- 
पाटक्ातधंणा ६80 $०६॥००४. डॉ० रैना ने डॉ० स्टीवेन्सन तथा श्री एच० 
एन० बैनर्जी के पुनर्जन्म के रष्टान्तों को भ्रममूलक कहा है। डॉ० स्टीवेन्सन ने 
पुरर्जन्म की 00 घढनाएँ एकत्रित की हैं। श्री वैनर्जी ने 964 में जयपुर की 
राजस्थान युनिवर्सिडी द्वारा प्रकाशित '#णाव्या ० (6 ॥06ए9क्ापला 
£495/०॥0089 में पुनर्जन्म की 200 घटनाएँ एकत्रित की हैं। डॉ० रैना 
का कथन है कि पूर्व-जन्म की स्मृति के ये सब उदाहरण बिना पूर्व-जस्म को मात 
भी हल किये जा सकते हैं। इन उदाहरणों में कहीं-त-कहीं कुछ कचाई रहती 
है | ठीक है, होगी, परन्तु अगर मान लिया जाय कि ये सब उदाहरण पूर्वजत्म 
की स्मृति को सिद्ध नहीं करते, अच्य प्रकार से इनका हल दिया जा सकता है, 
तो भी यह्‌ प्रश्न उठ सकता है कि क्या पुनर्जन्‍्म को सिद्ध करने के लिये पूर्व॑- 
जन्म की स्मृति को उदाहरणों से सिद्ध करना आवश्यक भी है या नहीं ? 
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हमारा कहना है कि स्मृति तो इस जन्म की घटनाओं की भी नहीं रहती, 
फिर पूर्व-जन्म की न रहती हो तो इसमें आश्चर्य की वात ही क्या है ? दो-तीन 
वर्ष की आयु में हम कहाँ थे, हमारे कौन साथी थ, हमने क्‍या किया था-- इस 
की स्मृति किसे रहती है ? मनुप्य को बचपन के शुरू के दिनों की याद नहीं 
रहती, वृद्धावस्था में कभी-कभी स्मृति का इतना लोप हू जाता है कि व्यक्ति 
को अपना नाम भी याद नहीं रहता। महापण्डित राहुल सांस्कृत्यायन कितने 
विद्वान थे। उनकी विद्वत्ता के कारण उन्हें महापण्डित कहा जाता था। जीवन 
के अन्तिम दिनों में वे अ्रक्षर लिखना तक मूल गये थे । 962 में जव वे कलकत्ता 
के अस्पताल में बीमार पड़े हुए थे, तब हमें उनका साक्षात्कार करने का अवसर 
प्राप्त हुआ । हमारा उनका 920 से परिचय था। हमने उनसे कहा--मैं 
सत्यव्रत हूँ । वे कुछ समझ नहीं पाये । बोले---'सन्‌*, कौन-सा सन्‌ । क्योंकि 
इतिहास में उनकी विशेष रुचि थी इसलिये 'सत्यक्नत' का 'स' सुन कर उनकी 
अन्तरचेतना में पड़ा हुआ इतिहास 'स' को 'सन्‌' से जोड़ सका, 'सत्यक्नत'--.इस 
नाम से न जोड़ सका । इतना बड़ा पण्डित और जीवन के अन्तिम दिनों में सव- 
कुछ भूल गया । जब हम इस जीवन में ही पिछली वातों को भूल जाते हैं, तब 
आगामी-जीवन में भूल जायें, तो भ्राशचर्य ही क्या है ? वृद्धावस्था में मूल जाना 
अपवाद नहीं नियम है, बहुत-कुछ मूल जाता है। एक वृद्ध सज्जन थे, जो भर 
पेट खाना खाकर मूल जाते थे कि उन्होंने खाना खाया भी है या नहीं । 
हिन्दुस्तान टाइम्स (बुधवार, 3 अगस्त, 975) में महात्मा गांधी के विपय में 
एक रोचक घटना का उल्लेख है। महात्मा गांधी को 6 मई, 944 में पूना के 
आगा खान पैलेस से ब्रिटिश सरकार ने इसलिये छोड़ दिया था क्योंकि उन्हें 
स्मृति-लोप' (8707८४४७) की शिकायत होने लगी थी। आचार्य कृपलानी ने 
महात्मा गांधी की जीवनी में लिखा है कि महात्मा जी को मलेरिया के आ्राक्रमण 
के कारण रक्तहीनता, निम्न-रक्तचाप तथा स्मृति-लोप की शिकायत हो गई थी । 
श्री एच० बी० आर० आयंगार का जो उस समय बम्बई-प्रान्त की सरकार के 
गृह-सचिव थे कथन है कि उन्हें तत्कालीन इन्स्पेक्टर-जनरल-प्रिजन्स मेजर- 
जनरल भण्डारी ने इस वात की सूचना दी थी कि जब श्री महादेव देसाई को 


मरे दो साल हो चुके थे तव एक दिन महात्मा जी ने उनसे पूछा कि महादेव 


देसाई कहाँ हैं ? आजकल दिखलाई नहीं देते ? महात्मा जी का यह स्मति-लोप 
कुछ देर तक बना रहा । जब वे छूट कर बाहर आये तब पहली वार तो उन्होंने 
श्रीमती विजय लक्ष्मी पंडित से उनके पति के स्वर्गवास पर सहानुभूति प्रकट 
की, परन्तु उसी दिन शाम को जब वे उनकी प्रार्थना-सभा में पहुँचीं, तब महात्मा 
जी ने उनसे पूछा---तुम इकली क्‍यों आयी हो, तुम्हारे पति रणजीत कहाँ हैं ? 


इसमें सन्देहू नहीं कि गांधी जी ते प्राकृतिक-चिकिस्सा से अपने को ठीक कर 
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लिया और उसके वाद उन्हें स्मृति-लोप की अन्त तक शिकायत नहीं हुई, परन्तु 
इससे इतना तो पता चलता ही है कि अगले जन्म की क्या, उरा जन्म की घटाएं 
भी बड़ों-बडों को भूल जाती हैं। एक इष्टि से पिछले जन्म की घटनाओं की 
भूल जाना प्रकृति की मनुर्य पर कृपा है। हमारी इस जत्म की स्त्री पिछले 
जन्म की माँ हो सकती है, इस जन्म की माँ पिछले जन्म की स्त्री हो सकती है। 
अगर सब-कुछ याद रहता, तो जीवन कंसे चलता, सब अस्व-व्यस्त हो जाता । 
इस जन्म में भी कुछ लोगों को अपने बचपन की याद बसी रहती है, इसी प्रकार 
कुछ लोगों को पिछले जन्म की भी याद बनी रहती है, परन्तु याददाश्त के ये 
सब उदाहरण अपवाद हैं, नियम नहीं । 
यह शंका की जा सकती है कि पिछले जन्म की घटनाएँ याद ने रहने का 
वैज्ञानिक आधार क्‍या है? तथ्य यह है कि इन घटनाओं की स्मृति का 
हमारी चेतना के साथ सम्बन्ध टूट जाता है, इसलिये हम समभने लगते हैं कि 
इन घटनाओं की स्मृति का लोप हो गया है, यद्यपि लोप नहीं हुआ होता । णिते 
हम स्मृति-लोप कहते हैं वह घटनाओं का मूल जाना नहीं है, परन्तु मानसिक- 
रचना का ही यह रूप है कि विगत घटनाएँ बेकार हो जाने के कारण मस्तिष्क 
के किसी कोने में कूड़ा-कर्कंट की तरह जमा हो जाती हैं, ठीक ऐसे जैसे घर का 
कूड़ा-कवाड़ एक लम्बर-रूम में डाल दिया जाता है । इन घटनाओं का चेतना 
से सम्बन्ध टूट जाना, चेतना से परे हट जाना अत्यन्त प्रयोजनपूर्ण है। जिस 
शक्ति ते मस्तिष्क की रचना की है उसने स्मृति के साथ विस्मृति को भी उतना 
ही महत्त्वपूर्ण स्थान दिया है। विस्मृति का अर्थ घटना का लोप वहीं, घटना को 
चेतना से परे हटा कर रख देना है। इस मानसिक-व्यवस्था से ही मनुष्य का 
सारा व्यवहार चल सकता है, इसके बिना नहीं । जबतक हम पीछे के सिलसिले 
से मुक्त नहीं होते, तवतक हम आगे कदम कैसे बढ़ा सकते हैं ? पीछे का खिचाव 
दूटेगा तभी तो आगे कदम उठेगा । जो लोग नया जीवन विताना चाहते हैं उन्हें 
पिछला सव-कुछ फूँक देना पड़ता है, या समेट कर एक कोने में रख देना होता 
है । असामान्य नव-जीवन की वात छोड़ दें, सामान्य-जीवन में भी ऐसा ही होता 
है। जो बातें आज हमारे जीवन की बवाल बनी हुई हैं, समय बीत जाते पर 
हम उन्हें विस्मृति के ताक में रख देते हैं, कभी याद भी करते हैं तो उन्हें याद 
करके सिर पीठने के स्थान में उनका मज़ा लिया करते हैं। उनका विपला डंक 
जाता रहता है, न जाये तो यह जीवन कैसे निभे ? जब इस जन्म की घटनाश्रों 
का यह हाल है, तव अगले जन्म में ऐसा क्‍यों न होता होगा ? जैसे यह जन्म 
कल की घटनाओं के साथ चेतना का सम्बन्ध टूट जाने पर सरस रूप में चलता 
है, ठीक इसी तरह अगला जन्म इस जन्म की घटनाओं के चेतना के साथ सम्बन्ध 
टूटने से ही चल सकता है, यह सम्बन्ध न दूटे, तो मनुष्य पीछे की तरफ़ ही 
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देखता रहे, आगे को कदम न रख सके । विगत-घटनाओरों के याद न रहने का 
यही प्रयोजन है । ये घटनाएँ भुला नहीं दी जातीं, विस्मृति के गत में फेंक दी 
जाती हैं, अ्रन्तश्चेतना के किसी कोने में पड़ी रहती हैं, तमी तो पिछले जन्म के 
अनेक कर्मों का इस जन्म में तथा इस जन्म के श्रनेक कर्मों का अगले जन्म में 
हमारे अनजाने फल मिलता रहता है । 
इस तथा उस जन्म की घटनाएँ अन्तश्चेतना में मौजूद रहती हैं इसका प्रमाण 
'सम्मोहत' (प्र५एछा०पंञ्ा) के प्रयोग हैं। भ्रगर 50 साल के व्यक्ति से पूछा 
जाय कि 6 वर्ष की आयु में ।2 जनवरी को सुबह से शाम तक उसने क्या किया, 
तो कोई चतला नहीं सकता, परन्तु उसी व्यक्ति को सम्मोहित कर देने पर जब 
उसकी चेतना बाहर के जगत्‌ से कट कर अन्दर जाकर पीछे की तरफ़ दौड़ती 
है, तब वह अपने 6 वर्ष की आयु में 2 जनवरी को उसने जो-जो कुछ किया 
था सब विस्तार से बतलाने लगता है । सम्मोहन से लौट कर फिर वह सब-कुछ 
मूल जाता है। इसका अर्थ यह हुआ कि अन्तरचेतना में तो सव-कुछ सिमटा 
पड़ा है, कुछ लुप्त नहीं हुआ, परन्तु मन की रचना ही ऐसी है जिससे जीवन की 
दूरंगत विगत-घटठनाश्रों का चेतना से सम्बन्ध टूटा रहता है। श्रगर इस जन्म की 
अनेक घटनाओं से चेतना का सम्बन्ध न टूटे, तो जीना मुश्किल हो जाय, और 
अगर पिछले जन्म की घटनाएँ भी याद आ्राती रहें तव तो सत्यानाश ही हो जाय । 
जो स्थिति विगत-बटनाश्ों के सम्बन्ध में इस जन्म में है, वही स्थिति अगले 
जन्म में रहती है--इसीलिये पूर्व॑जन्म की स्मृति उद्वुद्ध रूप में प्रकट नहीं 
होती--यह सब सप्रयोजन है। किसी-किसी को हो भी जाती है जिसके कुछ 
इष्टान्तों का हमने ऊपर उल्लेख किया है| सम्मोहित-अवस्था में कई लोगों में 
पिछले जन्म की भी घटनाएँ जाग सकती या जाग जाती हैं । 


3. विपक्ष सें दूसरी युक्ति--'आत्सा! का ही श्रत्तित्व त होना 
पुनर्जन्म के विपय में दूसरी युक्ति यह दी जाती है कि आत्मा'-नाम की 
देह से अतिरिक्त कोई सत्ता ही नहीं है, जब आभात्मा ही नहीं है, तब पुनर्जेन्म 
किसका ? देह का ही जन्म होता है, देह की हो मृत्यु होती है। हमने इस 
अध्याय का भ्ारम्भ ही आत्मा के अस्तित्व से किया है। क्या आत्मा देह से 
अलग है, अगर अलग है तभी तो प्रश्न उठता है कि क्या उसका पिछला जन्म 
भी था, क्या उसका अ्रगला जन्म भी होगा, श्रन्यथा तो पुनज॑न्म का प्रइन ही 


नहीं उठता । आत्मा का अस्तित्त्व है--इसे सिद्ध करने की आवश्यकता नहीं 
क्योंकि यह एक 'स्वयं-सिद्ध/ बात है। 'अ्र्त्त्त--'मैं-पना “7.-0९5४'--की 
अनुभूति हर-किसी को होती है, उसे सिद्ध क्या करना | हम पहले वेदान्त-दर्शन 
जो भारतीय शास्त्र है, और डेकार्ट जो पाइचात्य विद्वान्‌ हैं-उनकी युक्ति दे 
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आये हैं कि मं की अनुगूति' तथा 'विचार' या 'सन्देह करना' ही इस वात को 
पुष्ट-प्रमाण है कि 'गे' कहने बाला या 'विचार' एवं 'सन्देह' करने वाला इस 
शरीर से अ्रलग है। घरीर तो णट है, जड़ वस्तु में मं की ध्वति नहीं निकलती, 
ने वह विचार करता है । जड़ में जड़ से शिन्‍न कोई बैठा, अपने को जड़ से 
भिसन समभता हुआ, अपने को “मैं” कहता है। वैज्ञानिक-जगत्‌ में ऐसे प्रयोग 
हुए हैं जिनके श्रधार पर कहा जा सकता है कि जब शरीर मर गया-सा हों 
जाता है, तब भी शरीर में कोई चेतन-तत्त्व है जो जीवित बना रहेंता है। 
श्रमरीका की ज्योजिया स्टेट की एमरी युतिवर्सिटी के मनोब॑ज्ञानिक वोजिन 
पोपीबिक (५० ?०ए०शं८) ने 2 कुत्तों पर प्रयोग किया जिरहें 44 डिग्री 
सेन्टीग्रेड तक ठंडा कर दिया गया, इतना ठंडा कर दिया कि उनकी जीवन की 
सब ज़्ियाएँ बन्द हो गई--हृदय का संचालन, मस्तिष्क की गति--सव जाती 
रही ! दो घण्टे तक वे इसी तरह मृत पड़े रहे । दो घण्टे के बाद उन्हें फिर 
गर्मी दी गई, उनका कुछ नहीं बिगड़ा, वे फिर जीवित हो गये, हृदय भी चलने 
लगा, मस्तिष्क भी काम करने लगा। अनेक प्राणी जीवन थाम कर 'शीत- 
निष्करियता' (प्४०००७४४०7) में जीते रहते हैं। इन प्रयोगों से सिद्ध होता है 
कि दरीर के मर जाने पर भी कोई शाक्ति वती रहती है जो उसे फिर जिन्दा 
कर देती है। उक्त प्रयोगों की रिपोर्ट इण्डियन एक्सप्रेस, ।7 फ़रवरी 975 के 
भ्रंक में छपी है । यह शक्ति ही श्रात्मा है जिसे कोई भी दुसरा नाम दिया जा 
सकता है ।* 

देह के अतिरिक्त झ्रात्मा का अस्तित्व है--यह इस वात से भी सिद्ध होता 
है क्योंकि देह की सब कोझिकाएँ (0७॥५) सात साल में बदल जाती हैं, देह 
पूरा-का-पूरा बदल जाता है, नया हो जाता हैं, परत्तु इस सम्पूर्ण बदलाहेंट मे 
"मैं! का एक सूत्र पिरोया रहता है, मैं वही हूँ जो बचपन में था, जो युवाचस्था 
में था, जो वृद्धावस्था में है। अगर शरीर ही मैं है, तो शरीर तो बदल गया, 
मस्तिष्क बदल गया, “तसन्व्रिका-तन्त्र' बदल गया, इस जन्म में ही बदल गधा, 
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पुनर्जन्म 37] 


इन बदले शरीरों में वह कौन है जो सवको एक रूप से जानता है ? वही तो 
आत्मा है जिसका पुनर्जन्म होता है । 

इसलिये विपक्ष का यह कहना युक्ति-संगत नहीं है कि क्योंकि आत्मा का 
अस्तित्व नहीं है, इसलिये पुनर्जन्म का सिद्धान्त अमान्य है । 


4, विपक्ष की तीसरी युक्ति--आनुवंशिकता तथा पर्यावरण 
से समस्या का हल हो जाना 


जड़वादियों का कहना है कि पुनर्जेन्‍्म को मानने की तभी तो ज़रूरत पड़ 
सकती है अगर जड़वाद उन प्रश्नों का हल न कर सके जिन्हें अ्रध्यात्मवादी 
पुनर्जन्म के सिद्धान्त से हल करने का दावा करते हैं। उनका कहना है कि 
'आनुवंशिकता' (प्रदा०ाज) तथा “पर्यावरण [हाज्ञाणाशथा८) के आधार 
पर जीवन की सव विपमताओं का हल हो जाता है, फिर पुनर्जन्म को मानने 
की क्‍या जरूरत है ? 
परन्तु क्या यह वात ठीक है ? यह कहना कि सब विपमताएँ 'आनुवंशिकता' 
(पक ८१४) हारा हल हो जाती हैं, ठीक नहीं है। हम ऊपर अनेक ऐसे दृष्टान्त 
दे आये हैं जिनमें वच्चों में ऐसे मातसिक-ग्रुण जन्म से ही पाये जाते हैं जिनका 
माता-पिता तथा उनके पूर्वजों में नामोनिशान तक नहीं होता । इसके अतिरिक्त, 
अगर यह कहा जाय कि अधिकांश वच्चे ऐसे होते हैं जिनके शारीरिक तथा 
मानसिक गुण माता-पिता के समान होते हैं, तो भी कोई झ्रापत्ति नहीं बनती । 
पुनर्जेन्म का सिद्धान्त यह मान कर चलता है कि आत्मा पुनर्जन्म लेने के लिये 
उन माता-पिताओं की तरफ़ खिंचता है जो उसकी प्रवृत्तियों तथा स्वभाव के 
अनुकूल होते हैं, जहाँ जाकर उसका उचित विकास हो सकता है । पुनर्जन्म के 
सिद्धान्त का मतलव सिर्फ़ दूसरा जन्म ले लेना ही नहीं है, इसका यह अर्थ नहीं 
है कि आत्मा जहाँ-कहों भी जन्म ले ले, इसका यह श्रर्थ भी है कि आत्मा जन्म 
लेते हुए उसी तरफ़ खिंचता है जहाँ उसकी प्रवृत्तियों, उसके स्वभाव को विकसित 
होने में सहायता मिल सकती है । यह काम भौतिक-इृष्टि से आनुवंशिकता द्वारा 
ही होता है, परन्तु इसीलिये होता है| क्योंकि आत्मा ने उस क्षेत्र को अपने 
विकास के लिये पुनर्जेन्म द्वारा चुना है। श्रनेक विपमताएँ मानसिक न होकर 
सामाजिक होती हैं । उदाहरणार्थ, कोई वालक घनी घराने में पैदा होता है, 
कोई निर्धन घराने में । विपक्षी कह सकता है कि धन्ती-निर्धन होना सामाजिक- 
विपमता का परिणाम है, इसका पुनर्जन्म से कोई सम्बन्ध नहीं। सामाजिक- 
विपमता पयविरण (87०6०) का परिणाम है, पिछले जन्म के कर्मों 
का फल नहीं । पुनर्जेन्म को माननेवाले इस बात से भी इन्कार नहीं करते । 
उनका कहना है कि धनी-निर्धन शब्दों का प्रयोग आथिक-इष्टिकोण से किया 
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जाता है। जब से कहते हैं कि जन्म से ही घनी-निर्धन का भेद क्यों पा 
जाता है, तब उनका अभिप्राय रुपगे-पैरी की विषपमता से नहीं होता, मानसिर 
प्रवृत्ति सो होता है । एक भिसारी मानसिक-इष्टि से राजा की प्रवृत्ति को लेवः 
पैदा हो सकता है, एक राजा सब-कुछ होते हुए भी दिल का भिखारी हो सकत 
है । आशिक-विपमता को सामाजिक-सुधार तथा कानून से बदला जा सकता है 
ग्राधिक-क्षेत्र में एक ऐसा समाज बनाया जा सकता है जिसमें रुपये-पैसे की दि 
से सब एक-समान हों, समाजवादी या साम्यवादी समाज, परन्तु ऐसे समाज मे 
भी मन के धनी, मन के निर्धन, गुणों के घनी तथा ग्रुणों के निर्धन बने रहेंगे । 
भौतिकवाद के पास, इस ग्रुण-जन्य-विपमता का जो जन्म से ही ञ्रा जाती है 
क्या हल है ? यह बात ध्यान रखने की है कि पुनर्जन्म का सिद्धान्त आनु- 
वंशिकता' (म्रदाव्वाए) तथा पर्यावरण” (स्राशाणा॥7०॥) को मात्र कर 
चलता है, भौतिकवाद का सिद्धान्त श्रपने को इन दो में ही सीमित रखता है, 
इसीलिये भौतिकवाद अनेक जन्मजात-विपमताओं को हल नहीं कर सकता । 





न जायते ख्रियते वा विपश्चित्‌ नाय॑ कुतश्चित्‌ न बभूव कश्चित्त्‌ 
ग्रजो नित्य: झाइवतोज्यं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे। 
(कठोपतिपद्‌, 2 य वलली, 8) 


ज्वत्य! का भय सर्वव्यापक है। हम मृत्यु को एकान्त-सत्य सान कर अपना सब 
व्यवहार करते हैं,! मृत्यु को सत्य मान कर ही सब सामाजिक-संगठन 
बनाते हैं। इसशान को भी शहर से दूर बनाया जाता है ताकि रोज-रोज़ होने 
वाली मृत्यु कुछ देर तो भूली रहे । परन्तु वैदिक विचारधारा की अद्भुत खोज 
यह है कि मृत्यु का अस्तित्व ही नहीं, मुत्यु से डरना भूत से डरने के समान है। 

कठोपनिपद्‌ में यमाचाये ने नचिकेता को एक विलक्षण शिक्षा दी, और कहा--... 

आत्मा न पैदा होता हैं, न मरता है, आत्मा को नित्य है, शाश्वत है, शरीर 

भरता है, आत्मा अमर है, शरीर आत्मा नहीं है । 


मृत्यु आत्मा की नहीं होती, |कैवल शरीर को होती है--यह सिफ़ कह देवे 

की वात नहीं है । संसार में ऐसे व्यक्ति हुए हैं जिन्होंने शरीर को भरते देखा 
आत्मा को श्रमर देखा। सुकरात को जहर का प्याला पीने को दिया गया 
रे 


इंग्लैण्ड में लैेटीमर नाम के एक पादरी को रोमन केंथोलिक चर्च ते पकाड कर 
उसके हाथों में रूई लपेट कर उसकी गछाल बना कर उसे श्राग लगा दी, बूनो 
को जो कहता था कि सूर्य पृथ्वी के ग्रिर्दे नही परन्तु पृथ्वी सूर्य के गिर्द बूम 
रही है तहते ये बांध कर जला दिया गया, ऋषि दसानन्द को बिप दिया गया, 
भेगतसिह तथा रामश्रसाद विस्मिल हँसते-हसते फांसी की रस्सी पर कूल गस्े-- 
ऐसे इप्टान्तों की संख्या भले ही थोड़ी हो, परन्तु क्या ये सिद्ध नहीं करते कि 
इन्होंने प्रत्यक्ष देख लिया था कि मृत्यु शरीर की होती है, श्रात्मा अमर है, तभी 
ता मृत्यु का आलिगन करते हुए इनके मुख से उफ़ तक ने निकली, हँसते-हँसते 
इने मृत्यु को स्वीकार किया । 


विज्ञान का सिद्धान्त यह है कि संसार में किसी वस्तु का नाथ नहीं होता 
सिर्फ़ उसका रूप बदल जाता है। नाश तो अरीर का भी नहीं होता । शरीर 
पंच' महाभूतों से बता है । शरीर की मृत्यु हो जाने पर ये भौतिक-तत्व श्रपने- 
अपने मूल-तत्च में चले जाते हैं। जैसे शरीर का रूपान्तरण होता है, वैसे ही 
आत्मा का रूपान्तरण होता है इस घरीर को छोड़ कर दूसरे शरीर में 
चला जाता है। घरीर के रूपान्तरण को 'मत्य' कहते है, आत्मा के रूपान्तरण 
को 'पुनर्जन्म कहते हैं । 


केठोपनिपद्‌ में नचिकेता ने साक्षात्‌ मृत्यु से पूछा--तू क्‍या है ? मृत्यु ने 
उत्तर दिया कि संसार में दो मार्ग है--'प्रेय' तथा 'श्रेय' । संसार के विपय- 
भागा में डूब जाना मृत्यु है, इन बिपयों में न ड्बना, बिपयों का उपभोग करते 
हुए अ्रपने को न खो देना जीवन है । श्र्जन को श्रीकृप्ण ने कहा--आत्मा को 
न गस्त्र छिन्‍्त कर सकते है, न श्राग जला सकती है, वह अच्छेद्य है, अ्रदाह्म 
अवलेद है, अ्रशोष्य है, नित्य है, शरीर आत्मा का चोला है, जेसे कपड़ा पुराना 
हा जाने पर वदल दिया जाता है, वैसे ही शरीर जीण॑-शीर्ण होने पर आत्मा 
नया चोला धारण कर लेता है । 


वेदिक ऋषियों ने कितने बड़े सत्य की खोज कर नी थी जब उन्होंने कहा 
था--असतो मा सदगसय, तससो मा ज्योतिर्गमभय, सत्योर्मा श्रमतं गमय--- 
हैं भगवन्‌ ! मैं कितने श्रमजाल में उलभा पड़ा हूँ-- मुझे अ्सत्‌ से सत्‌ की 


ि 


त्तरफ़, अंधेरे लि की तरफ़ और मृत्यु से अ्मरता की तरफ़ जाने की प्रेरणा 
दीजिये । 


ढादश अ्रध्याय 
मृत्यु 
(00&7प्त) 
3. प्रश्न का स्वरूप 


जो जीता है वह मरता है, परन्तु प्रशन यह है कि मरना कया है ? हम 
जीवन को जानते हैं क्योंकि हम पैदा हो चुके हैं। हम मृत्यु(को नहीं जानते क्योंकि 
हम अभी मरे नहीं हैं, और जब हम में से कोई मर जाता है तब वह वतलाने 
नहीं आता कि मरण क्या है। परन्तु मृत्यु को जानना सभी चाहते हैं--यह मृत्यु 
जो हर-किसी को आनी है, आज जो जन्मा है वह कभी-न-कभी मरेगा अवश्य--- 
इस तथ्य को सभी जानते हैं, परन्तु यह किसी को नहीं पता कि मृत्यु क्या है । 
हमारा सम्पूर्ण-जीवन मृत्यु को सत्य मान कर बना हुआ है । मृत्यु का भय 
हमारे हर कायें में सन्तिहित है | हम खाते हैं, पीते[हैं, सिर्फ़ इसलिये ताकि अगर 
'खाना छोड़ दें, पानी पीना छोड़ दें, तो मृत्यु सामने आा खड़ी हो। हम परिवार 
बनाते हैं, बच्चे पेदा करते हैं क्योंकि हमें यह भय लगा रहता है कि अ्रगर 
'परिवार नहीं बनेगा, बीवी-वच्चे नहीं होंगे तो बुढ़ापे में कया होगा, कौन देख- 
भाल करेगा, देख-भाल नहीं करेगा तो मौत का सामना करता होगा । हम धन 
कमाते हैं, बड़े-बड़ें व्यापार करते हैं, अगर कहा जाय कि हम काम-धंधा करते 
ही इसलिये हैं क्योंकि हम अपने को असुरक्षित पाते हैं, यह-सब मृत्यु से लड़ाई 
नहीं तो और क्या है ? समाज ने चारों तरफ़ पुलिस, फ़ौज तैनात की हुई है-- 
किसलिये ? सब को मृत्यु का भय सता रहा है, व्यक्तियों को, समाज को, देश 
को, विदेश को--सभी जगह छोटी-छोटी सुरक्षा-परिपदें बनी हुई हैं, व्यक्ति अपने 
को मृत्यु से बचाने में लगा है, समाज अपने को, देश अपने को, विदेश अपने को 
मृत्यु से बचाने के प्रयत्न में रत है। संसार के सब देश [एक विशाल सुरक्षा- 
परिपद्‌ को वना कर बेठे हैं ताकि कोई एक देश दूसरे देश को हड़प न कर 
'जाय । विश्व भर में मृत्यु की काली घटा को चारों तरफ़ फैला हुआ देख कर 
डाविन (809-882) ने कहा था कि जीवन एक संग्राम है, इस में वलवान्‌ 
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दूसरे निर्वंल को खा जाना चाहता है, व्यक्ति हो, समाज हो, देश हो--घमासान 
लड़ाई मच रही है, विश्व भर में मृत्यु का ताण्डव नृत्य हो रहा है, मृत्यु से बचने 
के लिये ही हमारा एक-एक श्वास चल रहा है । गीता में श्रीकृष्ण ने कहा है : 
'फालो5स्मि लोकक्षयक्षत्त प्रवृद्ध: लोफान्‌ समाहत्‌ंमिह प्रवत्त:' (गीता, -32)--- 
में काल बन कर संसार का संहार करने के लिये श्राया हूँ । मनुप्य के चारों 
तरफ़ से काल उसे ग्रसित करने के लिये मूंहू फाड़े उमा की तरफ़ भागा चला 
आरा रहा है । किसी ने सत्य कहा है कि यह आइचर्य की बात नहीं है कि मनुष्य 
जिन्दा है, श्राश्चर्य तो इस बात का है कि पग-पग पर मृत्यु का शिकजा पड़ा 
होने पर भी मनुष्य जी कैसे रहा है ? हम कहते हैं वालक ते जन्म लिया, परन्तु 
यह हम भूल जाते हैं कि जन्म लेते ही वह मृत्यु की तरफ़ कदम बढ़ाने लगता 
है। उस की जन्म की एक-एक घड़ी उसे मृत्यु के निकट ला रही है । इस बीहड़ 
मार्ग को पार कर जब वह अन्त में ठिकाने पर पहुँचेगा, तव उसे मृत्यु के सिवाय 
कुछ नहीं दीखेगा। अंग्रेज़ी के प्रसिद्ध कवि टैनिसन (850-892) ने प्रकृति 
को ॥५४(॥क्‍8 ॥60 |॥ [0०7 ४7॥0 ०७७' कहा है--प्रकृति कैसी ? ऐसी, 
जिस के दाँत और पंजे खून से लतपत हैं । 


2. मृत्यु से जूझने के प्रयत्न 


मरना तो है। क्योंकि मरना अवश्य है, इसलिये हमारे सब प्रयत्न उसी से 
लड़ने के लिये हैं। बच्चा भी जन्मते ही चिल्लाने लगता है, वह चिल्ला-चिल्ला 
कर कह रहा है कि मुझे खाने को दो, नहीं तो मैं मर जाऊँगा । वह मरना नहीं 
चाहता, जीना चाहता है, इसीलिये चिल्लाता है । हम मृत्यु को परे धकेलने के 
दो भ्रकार के प्रयत्न करते हैं । पहला प्रयत्न तो हमारी क्रियाशीलता है। हम 
मर न जायें, इसलिये बाह्य-साधन जुटाते हैं। धन-दौलत, मकान, वस्तुओं का 
संग्रह करते हैं ताकि ज़रूरत पड़ने पर काम आयें--जीवन बनाये रखने के इन 
वाह्म-साधनों को जुटाते हैं । वाह्म-साधनों के अलावा आन्तरिक-साधनों का 
प्रयोग भी करते हैं । हम पढ़ते-लिखते हैं, अपने को योग्य बनाते हैं, जीविका के 
साधन प्राप्त कर सकें--इस दिशा में प्रयत्नशील रहते हैं। यह-सव भी इसलिये 
ताकि किसी-न-किसी तरह जिन्दा रहें । जीवन को वनाये रखने के बाह्य तथा 
आन्तरिक साधनों के साथ-साथ सामाजिक-साधनों का भी उपयोग होता है । 
शादी-ब्याह, मित्रता, वीमा कराई, संगठन आदि सामाजिक-साधन भी मत्य से 
जूभने के ही प्रयत्न हैं। मृत्यु से जूभने का दूसरा प्रयत्न मृत्य की तरफ़ से 
आँखें बन्द कर लेने का है, मृत्यु को भुला देने का है । उदाहरणार्थ, इमशान को 
शहर से दूर बनाया जाता है ताकि रोज-रोज़ होनेवाली भत्य आंखों के सामने 
न आये, हम उसे मूलें रहें । जब किसी का कोई निकटतम सम्बन्धी भर जाता 
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है, तब हम उसे सांत्वना देते हैं और समभाते हैँ कि मरना तो हर-किसी को 
है, मल जाओ इस मौत को । महात्मा बुद्ध (563-483 ई० पू०) के पास एक 
माता आई जिस का लड़का मर गया था। वेचैन थी, प्रशान्त थी, अपनी बेचैनी 
अश्ान्ति का महात्मा बुद्ध से हल चाहती थी। बुद्ध ने उसे कहा कि मैं तेरी 
वेचैनी को दूर कर सकता हूं, श्रगर तू मुझे ऐसे घर से दूध ला दे जिस में कोई 
मरा न हो। वह वेचारी जिस घर में जाती उसी में कोई-त-कोई मरा था। 
विना दूध लिये लौट आयी क्योंकि उसे कोई ऐसा घर न मिला जिस में एक-न- 
एक मृत्यु न हुई हो। महात्मा बुद्ध ने उसे कहा--मृत्यु तो होती है, सब-किसी 
की होती है, इस से छटने का तरीका सिर्फ़ इसे मूल जाना है। 

प्रकृति ने भी जहाँ मनुप्य को याद करने की शक्ति दी है, वहाँ मूलने की 
भी शक्ति दी है । ममुष्य पर कठोर-से-कठोर विपत्ति पड़ती है, भयंकर रोगों का 
वह शिकार होता है, कुछ देर वाद वह उस सव को मूल जाता है। पत्नी का 
देहान्त हो गया, जीवन शुन्य-सम दीखने लगा, मनुप्य कहता है---उसके विना 
वह जी न सकेगा, परन्तु समय निकल जाता है, पिछले दिन भूल जाते हैं, नये 
बहार के दित आने लगते हैं । 

परन्तु क्या दिन-रात अपनी सुरक्षा की घुन में पड़ें रहना, या मृत्यु को 
भुलाने के लिये उस की तरफ़ से पीठ फेर लेना, या प्रकृति की भुलाने की शक्ति 
प्र निर्मर रहना ही मृत्यु के भय से [बचने का उपाय है ? घटनाएँ भूल भी 
जाती हैं, नहीं भी भूलतीं--नहीं मूलें तो क्या उपाय है ? 


3. मृत्यु का स्वरूप क्या है ?--मृत्यु है ही नहीं, यह्‌ मिथ्या धारणा है 

वैदिक-विचारधारा का कहना है कि मृत्यु का अस्तित्व ही नहीं है, यह एक 
मिथ्या-विचार है; भूल जाने से यह नहीं मिट्ती, इसके वास्तविक-स्वरूप को 
समझ लेने से मृत्यु स्वयं मिट जाती है। तो फिर, मृत्यु का स्वरूप क्‍या है ? 
मृत्यु के स्वरूप को समभने के लिये यह समझना ज़रूरी है कि मृत्यु किस की 
होती है--शरीर की, या आत्मा की ? 

(क) मृत्यु शरीर की होती है--हम इस पुस्तक में जगह-जगह दर्शा आये 
हैं कि शरीर तथा आत्मा--ये दो अलग-अलग सत्ताएँ हैं| शरीर आत्मा नहीं, 
आत्मा शरीर नहीं । आत्मा की शरीर से भिन्‍न स्वतन्त्र-सत्ता है। जन्म शरीर 
का होता है, मृत्यु भी शरीर की होती है । जो जन्मा है वही तो मरेगा। आत्मा 
शरीर को सिर्फ़ धारण करता है । शरीर का वचपन होता है, शरीर की जवानी 
होती है, शरीर में बुढ़ापा आता है । शरीर की इन-सव भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाओं 
में जो एक-छूप वना रहता है, वही तो आत्मा है, वही,--जो कहता है मेरा 
बचपन, मेरी जवानी, मेरा बुढ़ापा | जब व्यक्ति बूढ़ा हो जाता है, चेहरे पर 
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फरियाँ पड़ जाती हैं, चला नहीं जाता, खाट पर पड़े-पड़े परेशान हो जाता है, 
तब जो कहता है कि यह शरीर छूट जाय तो अच्छा, वह कौन है ? जीवन में 
रोग आते हैं, श्रन्त में बढ़ापा भरा जाता है। ये सब तो आते ही इसलिये हैँ ताकि 
इस जीव को दीखने लगे कि यह रोगी-शरीर, यह बूढ़ा शरीर, यह शरीर जो 
किसी समय शेर की चाल से चलता था, भ्रव वेकार हो गया, अब में इसे छोड़ 
देना चाहता हूं । कौन इस निकम्मे शरीर को छोड़ देवा चाहता है ? क्या शरीर 
ही शरीर को छोड़ देने के लिये श्रकुला रहा है ? जो इसे छोड़ देना त्राहता हैं 
इस शरीर से जुदा है। मृत्यु उसकी नहीं होती, इसकी होती है। शरीर 
की मत्य जन्म लेते ही जरू हो जाती है । किसी ने ठीक कहा--'ग्राफ़िल तुझे 
घड़ियाल यह देता है मुनादी ग़र्दू ने घड़ी उम्र की इक ओर घटा दो' | हमारे 
भीतर हर समय हमारे शरीर की कोशिकाएँ (2०॥४) मरती रहती हैं, उन की 
जगह नयी बनती रहती हैँ । शरीर का मरण जन्म से ही शुरू हो जाता है, 
परन्तु शरीर के मरण के पीछे कोई एक सत्ता वनी रहती है, जो इन मरती हुईं 
कोशिकाओं में एक-सूचता वनाये रखती है, यह मरता है वह नहीं मरता, यह 
बूढा होता है वह नहीं वुढ़ाता, यह रोगी होता है बह रोगी नहीं होता । 
परन्तु अगर ऐसा है तो इस के रोगी होने पर वह क्‍यों कहता है कि मैं 
रोगी हो गया, इस के बूढ़ा होने पर वह क्‍यों कहता है कि मैं बूढ़ा हो गया, 
इसके मर जाने पर सब क्‍यों कहते हैं कि वह मर गया ? इस का कारण हैं । 
एक कच्चे नारियल के फल को लेकर अ्रगर उसके खोल को तोड़ने का प्रयत्न 
किया जाय, तो भीतर की गिरी भी टूट जायगी, इसलिये टूट जायगी क्योंकि 
अभी नारियल कच्चा है। नारियल के पक जाने पर गिरी खोल से अलग हो 
जाती है, तव खोल को तोड़ने से गिरी अलग-से साफ़ निकल आती है। क्‍या 
गिरी और खोल एक ही हैं ? तादान आदमी भी जानता है कि वे अलग-अलग 
हैं, परन्तु जबतक नारियल कच्चा है, तवतक वे एक-दूसरे के साथ तन्मयता से 
बेंचे हुए हैं, जव नारियल पक जाता है तब वे अपने स्वरूप में आ जाते हैं--- 
खोल अलग, गिरी श्रलग । यही सम्बन्ध शरीर तथा शआ्रात्मा का है। यह तो हम 
वार-वार सिद्ध कर चुके हैं कि शरीर तथा आत्मा दोनों की स्वतन्ब-सत्ता है, 
परन्तु जवतक हम इस वात को अपने प्रयत्व से जान नहीं लेते, पका नहीं लेते 
कि वे अलग-अलग हैं, तवतक हम कच्चे नारियल की तरह व्यवहार करते हैं । 
वेदिक-विचारधारा का कथन है कि यथार्थ-सत्य यही है कि शरीर खोल है, 
आत्मा इस खोल के भीतर की गिरी है, टूटवा खोल है, मरता शरीर है, गिरी 
नहीं टूटती, श्रात्मा नहीं मरता, नारियल को पकने में समय लगता है, शरीर 
की वृद्धावस्था नारियल का पक जाना है क्योंकि तब हमें जीवन के अनुभवों से 
आभास होने लगता है कि शरीर अलग है आत्मा श्रलग है 
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(जल) मृत्यु अएमा को नहीं होती--मृत्य आत्मा को नहीं होती, केंघल 
शरीर की होती है--गह सिक्के कह देने की वात नहीं है। संसार में के 
व्यक्ति हुए हैं जिन्होंने झरीर को मरते देखा है, आत्मा को अमर देथा हे । 
उन्होंने ग्रनुभव किया है कि शरीर मर गया, मे नहीं मरे। मगत्सिह (997-93!) 
को जब सूली पर चढ़ाने के लिये ले चले, तो उसका चेहरा उज्वज हो खठा, 
उसका वजन बढ़ गया | उसके भीतर कोई ह॒स्ती थी जो फहती थी--यह घरीर 
सूली पर चढ़ेगा, आरमा श्रमर रहेगा । रामप्रसाद बिस्मिल (897-927) को 
जब फॉँसी दी गई तव वह हंसते-हँसते गले में रस्सी का फन्‍्दा डाल कर कूल 
गया । खिलजी वंश का बादशाह अलाउद्वोव ([296) चित्तौड़ के राजा रत्त- 
सेन कौ रानी पत्मिती को अपनाना चाहता था, रत्नतेत मर सवा, परन्तु पद्िमिती 
अपने पति के शव को गोद में लेकर चिता में भस्म हो गई। मुगल बंश के 
बादशाह अ्रकवर (542-605) की सेनाओ्रों ने 567 भें चित्तोड़ पर हमता 
किया । उस समय राणा प्रताप के पिता उदयरसिह वहाँ के राजा थे। ये घबरा 
कर चित्तौड़ की रक्षा का काम जैमल ओर फत्ता के हाथ में सॉपकर भाग गये । 
जैमल-फत्ता ते जान तोड़ कर चित्तोड़गढ़ को रक्षा की, परन्तु मुगल सेना बहुत 
अधिक थी। ऐसे संकट के समय में चित्तोड़ के बीर सैनिक केसरिया वाना 
पहन कर अपनी भूमि की रक्षा करते-करते जान पर खेल गये, और किले की 
सभी देवियाँ जोहर करके जीती-जागती आग की लपटों में सती हो गईं | ऋषि 
दयावन्द (824-]883) को विप दिया गया, विप से रोम-रोम में ग्राग लगी 
थी, परन्तु मरते हुए चेहरे पर वह उजेला था जिसे देखकर नास्तिक गुरुदत्त 

((864-890) ग्रास्तिक चने गया । सुकरात (469-399 ३०७ प्‌ृ०) को जहर 
का प्याला पीने को दिया|गया। उसने प्याला पी लिया । घीरें-बीरे उस के शरीर 
में विष चढ़ने लगा | शिष्यों को क्षपते पास बुला कर उसने कहा--देखो, मेरे 
पैर भर गये हैं, पर मैं नहीं मरा, श्रव मेरा बड़ भर गया है, मैं नहीं मरा, भेरे 
हाथ मर गये, मैं नहीं मरा। मेरा सारा शरीर भर जायगा प्रस्तु में नहीं 
मरूँगा । ईसा मसीह को जीते-जी घूली पर चढ़ा दिया गया ) मरते हुए उप्नने 
क्या कहा ? वायबल में लिखा है--उसने कहा, ऐ मेरे भगवान्‌ । इन्हें क्षमा 
करना, ये नहीं जानते कि क्या कर कहे हैं। मसीह को फांसी देने वाले शर्ते 
* कि वें उसे मृत्यु-दष्ड दे रहे हैं, परन्तु ईसा मसीह का शरेर चल्ता गया, चह 
रोमन कैथोलिक च्चे ने उसे पकड़ क्र 50 हा हम था] 
मशाल बना कर, उसे आग लगा द्यै । वह बस की अत को 
मृत्यु की मशाल सारी दुवियां में अज्ञानास्थकार कक 5 आर कि उडी 
बल डे ज्ञानान्धकार को दूर करंगी। भ्रूतो ( 8548- 
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]600) कहता था कि सूर्य प्रृथ्चिवी के गिद नदी घूम रहा, पृथ्वी सूर्य के गरिद 
घूम रही है। उसे मतवादियों ने तख्त से बाँध कर ग्राग की लपटों की मेंट कर 
दिया । वह चाहता तो अपने सिद्धान्त को छोड़ कर श्रपनी जान को बचा 
सकता था, परन्तु उससे सत्य के लिये देह को छोड़ देना उचित समझा | क्यों 
उसने देह को छोड़ देना उचित रामका ? बहू समझता था कि शरीर नदइवर हैं, 
इस के भीतर बैठनेवाला नश्वर नही अमर है, शरीर के भस्म हो जाते पर भी 
भीतर जो बंठा है वह मर नहीं सकता । 


4. द्रीर की मृत्यु प्रतिक्षण होती है--तो क्या मृत्यु ही सत्य है ? 


हमारा शरीर कोशिकाओं (८०॥७) से बना हुआ है, ये हर समय दूटती 
रहती है, नई बनती रहती हैं । जो ट्ट्वी रहती हैं उन्हें हम काट डाला करते 
हैं। बाल हैं, नख हैं--ये सव शरीर के मृत-भाग ही ती हैं। शरीर के परमाणु 
बदलते-बदलते सात साल में सारा शरीर बदल जाता है | जिसे हम ज़िन्दगी कहते 
हैं उसमें हमारा सम्पूर्ण-शरीर 9-]0 बार वदल चुका होता है, या कहें तो मर चुका 
होता है। मृत्यु के श्रन्तिम-क्षण में, और जीवन में लगातार हो रही मृत्यु में, इतना 
ही भेद है कि जीवन में जो मृत्यु की प्रक्रिया हो रही है उसके साथ-साथ जीवन की 
प्रक्रिया भी जारी रहती है--प्रगर पुरानी कोशिकाएँ टूटती हैं तो नयी वनती भी 
रहती हैं, परन्तु मृत्यु के अन्तिम-क्षण में नयी कोशिकाएँ वतना सर्वथा बन्द हो 
जाता है, पुरानी सब टूट जाती हैं, नई बनती नहीं । इसी को हम मृत्यु कहते हैं । 
प्रइघन यह है कि शरीर की मृत्यु तो प्रतिक्षण हो रही है, जो शक्ति शरीर की 
इस मृत्यु के बीच जीवित वनाये हुए थी, जो कोशिकाओ्रों के मरने के साथ नवीन 
कोशिकाओं का निर्माण करती जाती थी, वह कौन थी ? वह भी क्‍या शरीर के 
मरने के साथ मर जाती है या वह इस शरीर के निकम्मा हो जाने के कारण 
इसको छोड़ कर श्रपने किसी लक्ष्य की पूर्ति के लिये दूसरे किसी शरीर का निर्माण 
करने के लिये शरीर से बाहर चली जाती है ? 

जो लोग कहते हैं कि इस शरीर के नष्ट होने के साथ वह चेतन-शक्ति भी 
नष्ट हो जाती है, वे एक अनहोनी बात कहते हैं । मनुष्य इस जीवन में क्‍यों 
श्राया ? क्‍या यूँ ही टपक पड़ा ? संसार में यूं ही नाम की कोई चीज़ नहीं । 
हर वस्तु किसी लक्ष्य की पूर्ति के लिये पैदा हुई है, उस लक्ष्य की पूति के लिये 
क्रियाशील है। कुम्हार घड़ा बनाता है, घड़ीसाज़ घड़ी का निर्माण करता है । 
घड़े के टूट जाने के साथ कुम्हार भी खत्म नहीं हो जाता, धड़ी के सव पुर्जों के 
निकम्मा पड़ जाने के साथ घड़ीसाज़ भी मर नहीं जाता । कोई घड़ा ऐसा नहीं 
जो अपने-आप बनता जाता हो, श्रपनी मरम्मत अपने-आप करता जाता हो,- 
कोई घड़ी ऐसी नहीं जो विगड़ती हो और अपने-आप सुधघर भी जाती हो । 
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प्राणी का शरीर ही एक ऐसी वस्तु है जो टूटती भी रहती है श्रीर उसके मीतर 
बैठी कोई शक्ति इसकी मरम्मत भी करती रहती है, समय श्राता है जब शरीर 
मरम्मत करने लायक भी नहीं रहता । घड़े के टूटने पर कुम्हार नहीं मर जाता, 
घड़ी के बेकार हो जाने पर घड़ीसाज़ नहीं मर जाता, शरीर-जैसे यन्त्र के मर जाने 
पर, वह जो क्षण-क्षण इसकी मरम्मत करता रहता था, वह कैसे मर जायगा ? 
घड़ा टूट जाय तो कुम्हार दूसरा घड़ा वनाने लगता है, एक घड़ी बेकार हो जाय 
तो घड़ीसाज़ दूसरी घड़ी को ठीक करने लगता है, शरीर छूट जाय तो आत्मा 
दूसरे शरीर का निर्माण कर लेता है--मृत्यु शरीर की होती है, भझ्रात्मा की 
नहीं होती, रूपान्तरण होता है--यही युक्तिसंगत प्रतीत होता है । 


5. रूपान्तरण का ही दूसरा नाम 'मृत्यु' है 


संसार में किसी वस्तु का नाश नहीं होता, सिर्फ़ उसका रूप बदल जाता 
है। विज्ञान का अटल नियम है कि कोई वस्तु नष्ट नहीं होती, रूपान्तरित हो 
जाती है | आसमान से पादी वरसता है, वह वह कर नदी में परिवर्तित हो जाता 
है, नदी समुद्र में जा मिलती है, सूर्य के ताप हारा समुद्र से भाप उठ कर बादल 
बन जाते हैं, वे फिर वरस जाते हैं, इस सारी प्रक्रिया में एक वूँद भी नष्ट नहीं 
होती । जब वूँद वरस कर नदी बन जाता है, तव भ्रमवश हम उसे बूँद का नाझ 
होना कह देते हैं, जब नदी बह कर समुद्र में जा मिलती है, तव हम नदी का 
समाप्त होना कह देते हैं, नदी में बूँद मौजूद है, समुद्र में नदी मौजूद है, नाश 
किसी का नहीं होता, सव बने रहते हैं, रूप मात्र वदल जाता है। ठीक इसी 
तरह जिसे हम शरीर का नष्ट होना, उसकी मृत्यु कहते हैं, वह भी शरीर के 
तत्वों का रूपान्तरित हो जाना है । शरीर पाँच तत्वों से बना है। समय आता 
है जब ये पाँचों तत्व--पार्थिव-तत्त्व पृथ्वी में, जलीय-तत्त्व जल में, आश्नेय-तत्त्व 
अग्नि में, वायवीय-तत्त्व वायु में चला जाता है । शरीर तो परमाणुशों के संयोग से' 
बना है, इसलिये मृत्यु के समय परमाणुओ्रों का संयोग जाता रहता है, वियोग हो' 
जाता है, परमाणु नष्ट नहीं होते । चेतना तो परमाणुओं के संयोग से नहीं बनी । 
मृत्यु के समय चेतना का--आत्मा का--क्या होता है ? जब भौतिक-शरीर ही 
नष्ट नहीं होता, वह भी परमाणुओं के रूप में बना रहता है, इस इदप्टि से 
परमाणु-रूप में शरीर भी नित्य है, अमर है, फिर चेतना की तो बात ही दूसरी 
है। जैसे शरीर का रूपान्तरण होता है, वैसे आत्मा का भी रूपान्तरण होता 
है, एक शरीर को छोड़ कर वह दूसरा शरीर धारण कर लेता है। शरीर के 
ख्पान्तरण को 'मृत्यु” कहा जाता है, आत्मा के रूपान्तरण को (पुनर्जन्म' कहा 
जाता है। यह चेतन-सत्ता पाँच-भौतिक शरीर की तरह विलीन नहीं हो सकती। 
विलीन वही वस्तु होती है जो भौतिक हो । बिलीन का अर्थ है--खण्ड-खण्ड 
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हो जाना । पाथिव-बस्तु विलीन होती है, सण्ड-सण्ड हो जाती टुकड़ों में 
बिभक्त हो जाती है । जो भीतिक-पदार्थ हो वही खण्डित हो सकता है, चेतन- 
सत्ता तभी स्नण्ठित हो सकती है, अगर वह भौतिक ही | अगर चेतन-सत्ता-- 
आ्रात्मा--भीतिक हो, तो वह चेतन-सत्ता नहीं रहती, वह शरीर हो जाती है। 
उसका रूपान्तरण तो यही हो सकता है कि जैसे श्रव इस शरीर में मौजूद है, 
वैंसे इस शरीर बिखर जाने पर, शुद्ध प्र्थों में, खण्ड-खण्ड होकर परमाणु 
में रूपान्तरित हो जाने पर, वह इसी प्रकार के या किसी भी अन्य प्रकार के 
शरीर का श्राश्रय ले, उस में चली जाय | दो शब्दों में कहा जाय, तो कहना 
होगा कि श्ात्मा का नाश नहीं होता, श्रात्मा सिर्फ़ शरीर बदलता है, मानों 
पुराने चोले को फेंक कर नया चोला धारण कर लेता है। इस प्रकार झात्मा 
के नया चोला धारण कर लेने को ही भ्रमवद्म हम मुत्यु कह देते हें--यथा्थ मे 
श्रात्मा के लिये मृत्यु की कोई सत्ता नहीं, श्रात्मा के लिये मृत्यु अ्यथार्थ है। 


6. वास्तविक-सत्ता 'जीवन' की है--'मृत्यु' श्रयथार्थ है 


मृत्यु एक भ्रम है। कभी-कभी जो होता नहीं वह प्रचलित हो जाता है । 
मत से सब डरते हैं, वड़े-वड़े लोग भूत से डरते देखे गये हैं, परन्तु भूत क्‍या 
है ? अगर भूत से डरने वाला जान जाय कि भूत एक भ्रम है, तो क्‍या बह भूत 
से डरेगा ? भूत की कोई सत्ता नहीं, परन्तु हम उसकी कल्पना कर लेते हैं कि 
वह है--तभी उससे डरने लगते हैं । मृत्यु का स्वहूप भी ऐसा ही है। आत्मा 
के लिये मृत्यु है ही नहीं, उसकी कोई सत्ता नहीं, जिसकी सत्ता न हो उससे 
डरने का श्रर्थ भूत से डरने जैसा है। मृत्यु छाया के समान है | जैसे मूत 
का अस्तित्व नहीं, वैसे छाया का भी अस्तित्व नहीं । प्रकाश का प्रवाह बह रहा 
है, उसमें रुकावट पड़ जाने का नाम छाया है। छाया की स्वतन्त्र-सत्ता नहीं, 
प्रकाश के रुक जाने का नाम छाया है। छाया प्राणी का पीछा करती है, मृत्यु 
से भय खाना अपनी छाया से डर जाने के समान है। मृत्यु अन्चेरा है, अन्वेरे 
की स्वतन्त्र-सत्ता नहीं, स्वतन्त्र-सत्ता प्रकाश की है। मृत्यु एक निद्रा है, हम 
हर रोज़ सोते हैं, रोज-रोज़ सोना छोटी-छोटी मृत्यु है, परन्तु सोने के वाद 
फिर तरोताज़ा होकर उठ खड़े होते हैं ; निद्रा न हो तो जागरण न हो, निद्रा 
ही जागरण का आधार है। शरीर जब थक जाता है, तब आत्मा इसे सुला 
देता है ताकि इसमें शक्ति का संचार हो जाय, बैटरी री-चार्ज हो जाय | शरीर 
जब बिल्कुल काम लायक नहीं रहता तब आत्मा इसे छोड़ देता है क्योंकि यह 
बैटरी निकम्मी हो जाती है, वह अपने कारखाने के लिये नई बैटरी ले लेता है। 
कारीगर का काम नहीं रुकता, उसका कारखाना वदस्तूर जारी रहता हे ! 
कारखाने का मालिक पुरानी बैटरी छोड़ देने के बाद जिस नई बैटरी से काम 
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लेने लगता है वह भरपूर काम देती हे । झात्मा इस पुरान शरीर का छाड़ कर 
जब नये शरीर सें ग्रात्ता है तत्र वह बच्चे का घरीर ग्रहण करता है जो नई 
बैटरी की तरह शक्ति से भरपूर ओर तरोताज़ा होता है । 

हम समभते हैं कि जीवन ग्रौर मृत्यु दो स्वतन्त्र सत्ताएँ हँ--एक तरफ़ 
जीवन खड़ा है, दूसरी तरफ़ मत्यु सड़ी है, परन्तु ऐसा नहीं है। बवावन्सत्ता 
जीवन की है, मृत्यु आगामी जीवन में प्रवेश करने का द्वार है । अगर जीवन की 
स्वतन्ब-सत्ता हो झौर मत्यु की स्वतन्त्र-सत्ता हो, तो दोनों दो समानान्तर 
रेखाओं की तरह चलती चली जायेंगी, इन दोनों का कहां मल नहीं होगा। 
परन्तु ऐसा नहीं हैं । जीवन में मृत्यु और मृत्यु में जीवन घुला-मिला हैं । जहाँ 
हम जीवन देखते हूँ वहीं मृत्यु भी छिपी बैठी है । जीवन झोर मृत्यु भिन्‍न-भिन्‍न 
रृप्टियों से एक ही वस्त के दो नाम हैं। प्रकाश और अन्बेरा, जागना और 
सोना, जीना और मरना--ये जोड़े हैं, परन्तु सदा साथ-ताथ हू, यवाव-नत्त्ता 
प्रकाश की है, ययवार्थ-सत्ता जागने की है, बवाव-सत्ता जोवन की है । जब 
प्रकाश रुक जाता हैं तव हम उस्ते अन्येरा कह देते हैं, अन्चेरा हो गया तो क्या 
हम कह सकते हैँ कि प्रकाश की सत्ता ही न रही, श्रकाश की ही यवार्य-सत्ता 
है, तभी अन्चेरे की प्रतीति होती है; हम सो गये तो क्या हम कह सकते हैं कि 
जागरण की सत्ता ही न रही, जागरण की ही यवादर्य-सत्ता है, तभी सोने की 
प्रतीति होती है; हम मर गये तो क्या हम कह सकते हैं कि जीवन की सत्ता 
ने रही, जीवन की ही यवार्थ-सत्ता है, तभी हमें मृत्यु की प्रतीति होती है । 
अच्चेरा अ्रवथार्थ है, स्वप्न अययाये है, मृत्य अ्रयथार्य है क्योंकि अन्बेरा प्रकाश के 
विना नहीं रह सकता, स्वप्न जागरण के बिना नहीं रह सकता, मृत्यु जीवन के 
विना नहीं रह सकती । अन्वेरे का अभाव प्रकाझ् नहीं है--प्रकाशझ विना अनन्‍्धेरे 
के रह सकता है; स्वप्न का अभाव जागरण नहीं है क्योंकि स्वप्न के बिना 
जागरण रह सकता है ; मृत्यु के श्रभाव का नाम जीवन नहीं है क्योंकि मृत्यु के 
विना जीवन रह सकता है । 


4. नचिकेता का मृत्यु से साक्षात्कार 

मृत्यु का भय तभी तक रहता है जब तक मृत्यु का साक्षात्कार नहीं हो 
जाता । जब मनुष्य मृत्यू के रहस्य को समझ जाता है तब मृत्यु का भय जाता 
रहता है। इतना ही नहीं कि तव मृत्यु का भय जाता रहता है, तव जीवन का 
काटा, उसका इष्टिकोण ही बदल जाता हैं। इसी वात को कठोपनिपद्‌ में एक 
स्पक में बड़े सुन्दर शब्दों में कहा हैं । वहाँ लिखा है: 

(क) नचिकेता का प्रइन--मृत्यु क्या है ?7--वाजश्रवस्त नामक ब्राह्मण 
घड़ी घूम-घाम से यज्ञ कर रहे थे। यज्ञ में दान भी दिया जाता है। दान के 
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वहने वे लंगड़ी-लूली, बूढ़ी गायों का दान करने लगे । उनके पुत्र नचिकेता 
को यह अ्रच्छा न लगा । उसने देखा कि पिता कंजूस हे, सिर्फ़ नाम कमाने के 
लिये यज्ञ कर रहा हे--निकम्मी वस्तुग्रों को दान में दे रहा है। उसने भुँकला 
कर पिता से पूछा-- बड़े दाता बने हो, मेरा दान कर दो न ! पिता ने उससे 
भी भ्धिक भुला कर कहा--जा, तुझे मौत की मेंठ करता हूँ। नचिकेता 
मृत्यु-यम-के यहाँ चला गया, वहाँ नचिकेता तथा मृत्यु--यम---का संवाद 
शुरू हुआ मृत्यु ने कहा--बालक, तुम बड़े प्रतिभाशाली प्रतीत होते हो, कहो, 
कुछ पूछना है तो पूछो | नचिकेता ने कहा--पूछना तो मुझे बहुत-कुछ है, 
परन्तु सब वातों-की-बात एक बात पूछ--हे मृत्यु, यह बतलाञों कि तुम हो 
क्या ? जब श्रादमी मर जाता है तव कई कहते हैं--यह मर गया, कई कहते 
हैं--यह नहीं मरा | तुम तो साक्षात्‌ मृत्यु के रूप में मेरे सामने खड़े हो, यह 
वतलाझो कि तुम हो क्या ? इस आशय के नचिकेता ने जो शब्द कहे, वे 
निम्न हैं-- 

येय॑ प्रेते विचिक्षित्सा श्रस्तोत्पेके मायमस्तीति चैके 

एतत्‌ विद्याम्‌ भ्रनुशिष्टस्त्वयाहूं वराणामेष बरस्तृतीयः (कठ, ।, 20) 

मृत्यु ने इसका क्‍या उत्तर दिया ? मृत्यु ने कहा--हे नचिकेतस्‌ ! तूने 

बड़ा विकट प्रश्न किया । इस प्रइन का उत्तर सुनेगा, तो तेरा धीरज छूट जायगा, 
तुझे दुनिया कुछ-की-कुछ दीखने लगेगी । नचिकेता भी बड़ा हठी था, वह अपने 
प्रद्त पर डटा रहा। मृत्यु ने कहना शुरू किया--- 

(ख) मृत्यु का उत्तर-.'प्रेय' मृत्यु है, 'श्रेय” जीवन है--संसार में दो तरह 
के मनुष्य हैं-एक वे जो शरीर को ही ग्रात्मा मानते हैं, शरीर के नष्ट हो जाने 
पर आत्मा को भी नष्ट हुआ मानते हैं; दूसरे वे हैं जो शरीर को आत्मा नहीं 
मानते, आत्मा को शरीर से स्वतन्त्र मानते हैं, उतकी समझ में शरीर नष्ट हो 
जाता है, आत्मा नष्ट नहीं होता, आत्मा अमर है । इन दोनों प्रकार के व्यक्तियों 
के जीवन के मार्ग अलग-अलग हैं। जो शरीर को ही सब-कुछ मानते हैं उनका 
मार्ग 'प्रेय-मार्ग” कहलाता है, जो आत्मा को अमर मानते हैं उनका मार्ग 'श्रेय- 
मार्ग! कहलाता है। मृत्यु ने जो शब्द कहे वे निम्न हैं--- 

श्रेयइच प्रेययच भनुष्यमेतः तौ संपरीत्य विविनक्ति धीरः 

श्रेयोहि घोरोउ॑नि प्रेयसो वृणीते प्रेयो मन्‍्दो योग क्षेमात्‌ बृणीते । (कठ,2-2) 

'प्रेय-मार्ग! इप्तलिये 'प्रेय” कहलाता है क्योंकि सबको यही मार्ग प्यारा है, 
परन्तु इस मार्ग पर चल कर मृत्यु का सामता करना पड़ता है ; 'य-मार्ग' 
इसलिये “श्रेय” कहलाता है क्योंकि यही श्रेष्ठ है, यही सत्य है, यही सही रास्ता 
है, इसी से प्राणी का भला होता है । प्रेय-मार्ग पर चलने वाले शतायु पुत्न-पौत्रों 
से घिरे रहते हैं, उनके तवेलों में गाय-मैंस वँचे रहते हैं, हाथी-घोड़े उनकी सवारी 
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के लिये तैनात रहते हैं, उनकी स्त्रियां सोने के श्रामुषणों से लदी रहती हैं, भोग- 
विलास में उनके दिन कटते हैं--परन्तु यह-सव इस भौतिक-लीला के समाप्त 
होने पर समाप्त हो जाता है, मिट जाता है--यह देह गिरता है, तो उसके साथ 
यह सभी-कुछ गिर जाता है, शरीर के मरने के साथ यह भी मर जाता है। 
श्लेय-मार्ग पर चलने वाले संसार की चकाचौंध पर नहीं मरते, दुनिया की धूम- 
घाम से उनकी तृप्ति नहीं होती--'न चित्तेन तर्पणीयों मनुष्य:---भौतिक-पदार्थोीं 
से उनका जी नहीं भरता, अनित्यों को नित्य मान कर वे अपने जी को नहीं 
वहलाते, वे अनित्य के स्थान में नित्य की तलाश करते हैं क्योंकि नित्य को 
पाकर ही इस नित्य आत्मा की जीवन-यात्रा सफल होती है । 

नचिकेता ने मृत्यु का साक्षात्कार किया, उसके सामने खड़ा हो गया तो 
उसके जीवन का कांटा ही वदल गया। जो नचिकेता की तरह मृत्यु को देख 
लेता है वह संसार के विपय-भोगों को जीवन का लक्ष्य नहों मानता, उसके लिये 
जीवन का नया आयाम खुल जाता है; जो मृत्यु को नहीं देखता, मृत्यु के सामने 
नहीं खड़ा होता, इस देह के साथ ही अ्रपने को नष्ट हुआ समभता है, वह श्रन्त 
त्तक संसार के गोरखधन्धे में उलका रहता है, उसी के लिये मृत्यु है । 


8. श्रर्जुत का मृत्यु से साक्षात्कार 


(क) शरीर मरता है, भ्रात्मा श्रमर है--जै से यम ने नचिकेता की श्राँखें खोल 
दीं, नचिकेता ने देखा कि शरीर को आदि श्र अन्त मानने की इष्टि मनुष्य को 
भोग-विलास में लिप्त रखती है, भोग-विलास से सुख मिलता है परन्तु आत्मा 
को तृप्ति नहीं मिलती--'अ्रमृतत्त्वस्थ तु नाज्ञास्ति वित्तेन'---विपयी-जीवन 
मृत्यु की तरफ़ ले जाता है श्रमृत की तरफ़ नहीं, वह जीवन को व्यर्थें बना देता 
है, वेसे ही श्रीकृष्ण ने भी श्र्जून की आँखें खोल दीं, अर्जुन को भी श्रीकृष्ण ने 
मृत्यु का रहस्य समझा दिया। श्रीकृष्ण ने तो साफ़ शब्दों में कहा--शरीर के 
नाश से जीवन का नाश नहीं हो जाता, यथार्थ तथा अ्रन्तिम सत्ता जीवन की है, 
: मृत्यु की नहीं, जीवन का खोत आत्मा है, शरीर नहीं, शरीर मरता है, श्रात्मा 

अमर है। श्रीकृष्ण ने गीता में आत्मा की श्रमरता के विपय में जिन उदात्त 
शब्दों में घोषणा की वैसे शब्द न श्रव तक कहे गये, न कहे जायेंगे । श्रीकृष्ण की 
घोपणा थी-- 
नेने छिन्दन्ति शास्त्राणि नेन॑ दहति पावकः । 
न चेन कलेदयन्त्यापो न शोषयति मारुत: ॥ 
श्रच्छेय्ो य॑ श्रदाह्योयं श्रवलेद्योइशोष्य एव च। 
नित्यः सर्वंगतः स्थाणुः श्रचलोयम्‌ सनातनः ॥ 


(2 य अध्याय, 23-24) 
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--हेंग आत्मा को अगीर समझे बंठे हैं, परन्तु यह अआान्ति हे। शरीर शस्त्र 
से छिदता है, अग्नि से भस्म होता हे, पानी से भीजता है, वायु से सूकता है-- 
आत्मा को कोई शस्त्र छेद नहीं सकता, कोई आग जला नहीं सकती ; जल से 
यह भीज नहीं राकता, बाय से यह सूक नहीं सकता; यह नित्य है, सनातन है। 
आत्मा के लिये मृत्यु अयवार्थ है, श्रात्मा में तो जीवन-ही-जीवन है । 

(ख) ञ्ारीर रथ है, श्रात्मा रयी है, जीवन पड़ाव है--जब श्रात्मा के लिये 
मृत्यु है ही नहीं तब शरीर के साथ आत्मा भी मर जाता क्यों प्रतीत होता है ? 
कृठोपनिपद्‌ (तृतीया वलल्‍ली, 3, 4) में इसका उत्तर देते हुए कहा है : 

प्रात्मानं रथिन विद्धि शरीर रथमेव तु, 
चुद्धि ,.तु सारथि विद्धि मनः प्रग्रहमेव च । 
इच्द्रियाणि हयानाहु: विपयान्‌ तेषु गोचरान्‌, 
प्रात्मेन्द्रिप मनोय॒ुक्‍त॑ भोक्‍तेत्याहुर्मनीपिणः । 

“यह शरीर रथ के समान है, आत्मा इस रथ का मालिक है, रथी है, 
इस रथ पर वैठा जीवन-यात्रा पर निकला है। रथ को चलाने वाला साईस 
होता है--ताँगे वाला । यह काम बुद्धि का है जिसके हाथ में मन-रूपी लगाम 
है। रथ में इन्द्रिय-रूपी घोड़े जुते हुए हैं, संसार के विपय वे मार्ग हैं जिन पर 
इन्द्रिय-रहूपी घोड़े भागते चले जा रहे हैं। मनीपी लोग कहते हैं कि जब आत्मा 
के आदेश के भ्रधीन मन तथा इन्द्रियाँ चलती हैं, तभी आत्मा को 'भोक्ता-- 
इस रथ का इस्तेमाल करने वाला, उपभोग करने वाला कहा जाता है । 

यह जीवन क्या है ? रथ पर सवार आत्मा के लिये यह जीवन एक पड़ाव 
है । जब रथ पर चढ़ कर कोई किसी मंजिल पर जाता है तब रास्ते में पड़ाव 
पड़ते हैं । अ्रगर लम्बी यात्रा है, तो पड़ाव पर थके घोड़े छोड़ दिये जाते हैं, नये 
घोड़े जोत दिये जाते हैं । नये घोड़े जोतने का यह मतलव नहीं कि पुराने घोड़े 
मर गये । इसी प्रकार जीवन की यात्रा में आत्मा शरीर-मन-इन्द्रियों के रथ पर 
सवार होकर निकला है । जब ये वाहन बेकार हो जाते हैं, तव वह इन्हें छोड़ 
कर नये वाहन जुटा लेता है। इन वाहनों को छोड़ देता यात्री की मृत्यु नहीं 
है, सिरफ़े नये पड़ाव पर नये साधन जुटा लेना है । रथ से यात्रा करते हुए घोड़ों 
को बदल लेने को कोई मुत्यु नहीं कहता, आइचये इसी बात का है कि जीवन 
की यात्रा में शरीर-रूपी रथ को बदल लेने को हम मृत्यु कह देते हैं, जो भारी 
भूल है। जैसा पहले कहा, मृत्यु नाश नहीं आगामी जीवन में प्रवेश करने का 
द्वार है, और यह जीवन आत्मा की अपने लक्ष्य तक पहुँचने की निरन्तर यात्रा 
का एक पड़ाव है । 

(ग) शरीर आत्मा का बस्त्र है--साँप के विषय में सभी जानते हैं कि जब 
उसकी केंचुली पुरानी हो जाती है, तब साँप उस पुरानी, निकम्मी केंचु ली को 
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बदल डालता है, उस्ते फेंफ़ देता है, नई नोभुली ग्रा जाती है। भरीर भी 80% 
की केंयुली ही है। जब शरीर पुराना हो जाता है, मरात्मा के काम का गहीं 
रहता, तब प्रात्मा उसे बदल डालता है। इसी बदन्न डालने को साधारण लाग 
मृत्यु कहते हैँ। चोला बदलते हुए भोले वाला नष्ट नहीं होता, स्िफ़ आम चोले 
की जगह नया चोला झोढ़ लेता हे । गीता (2 ग्रध्याय, 22-25) से कितने सुत्दर 
शब्दों में इस भाव को प्रकट किया है। वहां कहा है ग 
वासांसि जीर्णानि यथा बिहाय नवानि गृह णाति नरोपराणि। 
तथा शरीराणि विहाय जीर्णानि भ्रन्पानि लंपाति नवानि देही। ै 
--जँसे कपड़ें पुराने हो जाते पर मनुष्य उन्हें उतार फेंकता है, उन्हें उत्तार 
कर नये वस्त्र पहन लेता है, इसी प्रकार जब शरीर पुराना हा जाता हैं; जीण्ण- 
शीर्ण हो जाता है, तब देहँ को धारण करने वाला यह श्रात्मा नये शरीर क्रो 
धारण कर लेता है। जीर्ण-शीर्ण शरीर होता है, श्रात्मा न जीर्ण होता है, ने 
शीर्ण होता है । नर 
(घो) मृत्यु के सम्बन्ध में श्र्जून तथा श्रीकृष्ण का संवाब- सूत्उु के प्रस्बन् 
में अर्जन तथा कृष्ण का संवाद मनन करने योग्य है । कुरुक्षेत्र के मंदात में एवा- 
दूसरे को मारने के लिये एक ही घराने के लोग श्रामने-सामने खड़े हैं ्‌ पिता, 
पुत्र, पौच, पितामह, मामा, भानजा, भतीजा, आचार्य--सब एक-दूसरे के खून 
के प्यासे हो उठे हैं। इस वीभत्स-दृश्य में तांडव-नृत्य करती हुई मृत्यु सामने 
दीखने लगती है । क्षण में घड़ाधड़ सिर कटने वाले हैं। श्रजुन मृत्यु के इस 
भयंकर रूप की कल्पता कर काँप उठता है। उस समय श्रीक्षप्ण मृत्यु के रहस्य 
को खोलते हुए 2 य अध्याय में कहते हैं : 
अ्रविनाशि तु तद्रिद्धि बेन सर्वर्िद ततम्‌ 
विनाझं श्रव्ययस्थास्य च कश्चित्‌ फर्तुमहेति ॥ 7 । 
ग्रन्तवन्त इसे देहाः नित्यस्योक्ता: शरोरिणः 
अ्रनाशिनः श्रप्रमेयस्प तस्मात्‌ युध्यस्व भारत । 8 | 
य एन वेत्ति हन्तारं यवचेन ममच्यतें हतम्‌ 
उभो तो न विजानीत: नाय॑ हन्ति न हन्यतें । 9 । 

--+जिस आत्मा से हमारा शरीर व्याप्त है, वह अविनाशी है । इस पअव्यय 
आत्म-सत्ता का कोई भी विनाश नहीं कर सकता । यह जो दीख रहा है-- 
'हारीर' है, बहू न दीखने वाला आत्मा इस शरीर का स्वामी अशरीरी' है। 
उस “श्रशरीरी' के साधन का अन्त होता है, उसका अन्त नहीं होता । आ्रात्मा के 
विपय में जो यह समझता है कि यह भरता है, या जो यह समभता है कि यह 
भारता है, वे दोनों सचाई को नहीं समभते, आत्मा न मरता है न मारता है । 
कृष्ण अर्जुन को कहते हैं कि मूल जा मृत्यु को, मृत्यु की तो कोई सत्ता ही 
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नहीं ; जित्तको लोग मृत्यु कहते हैं वह तेरी नहीं, मेरी नहीं, किसी की नहीं । 
कृष्ण एक श्रनहोनी वात कहते हैं, दुनिया भर से उल्टी बात, परन्तु वही बात 
सत्य है ; संसार में जो बात चल रही है वह असत्य है । जिसने इस सत्य को 
पा लिया कि जब मेरी श्रांलें देखती हैं तब ग्रांसें नहीं देखतीं, आंखों के पीछे 
वेग भें देखता हूँ--'यच्चक्षुपा न पद्यति येन चक्षूंपि पश्यति'--(केन, -6), 
जब दान सुनते हैं वव कान नहीं सुनते, कानों के पीछे बैठा गे सुनता हुँ-- 
'यच्छोत्रेण न शूणोति येन श्रोत्रमिर्द श्रुतम्‌---[कैेस, !-7), वह जान जाता है 
कि आँलें गिर जाती हैं, देखने वाला नहीं मिरता, कान ग्रिर जाते हैँ, सुनने 
वाला नहीं गिरता, अ्ंग-प्रंग गिर जाते हैं, सारा देह गिर जाता है, अ्रंगों वाला, 
देह वाला बना रहता है । - 
जीवन तो रेलगाड़ी का सफ़र है । स्टेशन के वाद स्टेशन श्रातते चले जाते 
हैं, जिस स्टेशन पर यात्री ने उतरना होता है वह वहाँ उतर जावा हैं, गाड़ी 
आगे चल देती है। जो यात्री उतर जाता है वह मर नहीं जाता, सिंफ़ उसकी 
वह यात्रा वहाँ समाप्त हो जाती है, अगली यात्रा शुरू हो जाती है । 
हम भूल से समभते हैं कि हमने मृत्यु को देखा, परन्तु आ्राज तक मृत्यु को 
किसी ने नहीं देखा, मृत्यु का अनुमान किया है, उसकी कल्पना की है। जब 
हम देखते हूँ कि यह व्यक्ति श्रभी देखता था, सुनता था, वात करता था, चलता 
था, फिरता था, इसने देखना-सुतना, बोलना-चालना सव-कुछ बन्द कर दिया, तब 
हम कहने लगते हैं कि वह मर गया, परन्तु क्या सोते हुए ऐसा नहीं हो जाता, 
वैहोशी में ऐसा नहीं हो जाता, क्लोरोफ़ौर्म सुंघा देने पर ऐसा नहीं हो जाता। 
हम कह सकते हैं कि उस समय हृदय तो चलता रहता है, परस्तु ऐसे रुष्ठान्तों 
की भी कमी नहीं है जिनमें व्यक्ति हुदय की गति को भी रोक लेता है फिर भी 
जीवित वना रहता है। तीस वर्ष हुए ग्ुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय के स्नातक 
श्री विवेकानन्द विद्यालंकार ने अहमदाबाद में अनेक डॉक्टरों के बोर्ड के सम्मुख 
हृदय की गति को रोक लिया था और फिर भी यह कोई नहीं कह सकता था 
कि वे जीवित नहीं रहे । उस समय बम्बई के इलस्ट्रेटेंड वीकली में उप्के इस 
अद्भुत प्रदर्शन की तस्‍वीरें भी छपी थीं । 
मृत्यु क्या है ? मृत्यु एक प्रकार की निद्रा है। निद्रा के दो रूप हैं--एक 
वह जिसमें स्वप्न आते रहते हैं, दुसरा वह जिसमें स्वप्न भी नहीं आते, प्रगाढ़- 
द्रा; सुब॒ुष्ति की अवस्था आ जाती है। यह प्रगाढ़-तिद्रा मृत्यु का ही एक रूप 
है। हम कह सकते है कि निद्रा मृत्यु है या मृत्यु निद्रा है। हम थक कर सो 
जाते हैं, सोने के वाद तरोताज़ा होकर जाग उठते हैं--सोना-जागवा रोज-रोज़ 
का अनुभव है। रोज-रोज़ सो जाना, रोज-रोज़ की छोटी मृत्यु है, सो-सोकर 
जाग्र उठना रोज़-रोज़ का पुनर्जन्म है। प्रचलित किवदन्ती है कि जो पिड में है 
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वही ब्रह्मांड में है, जो ब्रह्माण्ड में है वही पिड में है--'यत्पिे तत्‌ ब्रद्माण्डे 
यत्‌ ब्रह्माण्डे तत्पिडे' | सोना मर जाना नहीं हे, जीवन का ही एक प्रकार हे, 
जीवन की बैटरी का री-चाजिय है, मृत्यु भी सोने की तरह मर जाना नहीं हे, 
जीवन का ही वह छोर है जहाँ जीवन की वंटरी री-चार्ज होने के लिये भगवान्‌ 
के कारखाने में चली जाती है । 

जैसे सोना एक छोटी मृत्यु है, बैसे ही पक्षाघात हो जाना भी एफ छोटी 
मृत्यु है, शरीर के एक अंग की मृत्यु । शरीर का एक अंग काम नहीं कर रहा, 
परन्तु चेतना सम्पूर्ण शरीर की बनी रहती है । भ्र्थाग में यह तो अ्रनुभव होता है 
कि शरीर का आधा हिस्सा निकम्मा हो गया, परन्तु रोगी को चेतना के विपय में 
यह अनुभव नहीं होता कि चेतना भी श्राधी रह गई, चेतना वैसी-की-बैसी 
सम्पूर्ण वनी रहती है; ठीक इसी तरह जब सारा शरीर बेकार हो जाता है, फेंकने 
लायक हो जाता है, तव चेतना नष्ट नहीं होती, शरीर की मृत्यु हो जाती है, 
चेतना की मृत्यु नहीं होती, चेतना कर्मों की गठड़ी को सूक्ष्म-शरीर के सहारे 


लेकर अपने नये रास्ते पर चल देती है । चेतना--आत्मा--की इप्टि से मृत्यु 
एक निरर्थक दब्द है। 


2. कुछ पाइ्चात्य भनोषियों के मृत्यु-सम्बन्धी विचार 


मृत्यु के सम्बन्ध में भारतीय-विचारकों ने जैसा सोचा है, अनेक पाइचात्य- 
विचारकों ने भी इस दिशा में वैसा ही सोचा है। भारत की तरह वहाँ भी 
चार्वाक-पन्‍्थी हैं, भारत की अपेक्षा श्रधिक ही हैं, परन्तु वहाँ भी अनेक उच्च- 
कोटि के चिन्तक हुए हैं, जो देह के साथ ही आत्मा के नष्ट हो जाने को मिथ्या- 
कल्पना मानते हैं। उदाहरणाथ, जोएक्विन मिलर (84]-93) ने अपनी पुस्तक 
8078 ० (८४०४० में लिखा है : 

42620॥ 48 ७ 9 प्रशा0०, ६ 64६९, 

4 77]650076 ७9४ (४86७ ४(07779 7080, 

फ्राध० ए0प 798ए ]87 280९ 9०पएाए 090, 

खत ए0ज्जन ए0पा (866 धात 7९5६ 709 जाधा, 

॥69॥78 दवा, 66४०४ [80०. 

इस कविता का भावार्थ है--मृत्य क्या. है ? सिर्फ़ एक नाम ही तो है। 
गणना के लिये एक तिथि है, जीवन के ऋंफावातमय-पथ में मीलों का एक पड़ाव 
है--ऐसा पड़ाव जहाँ यात्री अपनी कमर पर लदे बोझ को उठा कर एक तरफ़ 
रख देता है, सिर 'भुका लेता है, आराम करता है, इन्तिज़ार करता है 


» जहाँ 
बैठ कर वह मृत्यु-भय और तकदीर का तिरस्कार करता हुआ बंठ जाता है । 
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कवि व्यूमीन्ट एण्ड पलेचनर ने मृत्यु के सम्बन्ध में लिखा हैँ-- 
॥० ४७ 

]8 [0 #९छाआ 0 ॥ए०. 4 9 ६0 छा 

#जी 00, 8वा९, एऋट्वाए 0 व॥0 [0 00गराएाएए 

/ ॥0४७० थात॑ 8 0९0७7. 2, 

अर्थात्‌, मरना तो तवीन-जीवन का प्रारम्भ है। मरना क्‍या है ? पुराने, 
नीरस, थका देनेवाले काम को एक तरफ़ रख कर नये ओर बेहतर काम को 
शुरू कर देने का नाम मृत्यु है । 

सैम्युअल बटलर (62-680) की कविता के निम्न पद बड़े मार्क के हैं : 

प० गागाइलो' ९एशए 06 45 वाग0ठा वा; 

छ6 प्रवज ा09 ॥9+ ॥0 35 हु0गरछठ 00 88, 

छत ]0 ०४॥ ॥0ए8७/ |09 [॥9+ ]6 45 0९४0. 

--प्रर्थात्‌, जहाँ तक व्यक्ति का श्रपने तई सम्बन्ध है, हर-एक अपने को 
अमर मानता है। यह हो सकता है कि मनुप्य को अ्रनुभव हो कि बह मरने- 
वाला है, परन्तु यह कभी सम्भव नहीं कि कोई कह सके या जान सके कि वह 
मर गया है। 

सिसरो (06-43 ई० पू०) ने लिखा है : 

06 [880 0439 6065 700 9778 009, 

छ0॥ 8 शीक्षा।86 0 908068- पु 

--अर्थात्‌, जीवन का अन्तिम-दिन मनुष्य का नाश नहीं कर देता, सिः 
उसका स्थान बदल देता है । 

मृत्यु के भय को ललकार देने के लिये शेक्सपीयर (564-66) ने 
जूलियस सीज़र के मुख से जिन पक्तियों को कहलवाया है वे स्मृति-पटल में 
अंकित हुए विना नहीं रहतीं । मृत्यु के भय का नाम सुनते ही सीज र कहता है : 

(०्रक्चाव5 66 77879 प्ग्रा85 9८076 ऐं।लाए 468॥5: 

पुआ6 एप 06९ए६४ (8506 67 0647 फ्रपा 0006- 

एस । 6 ए07व65 गिक्व 4 एल 28५6 #९४70; 

व 5९९४95 (0 ज्राढ 08४ हरशाह6 धीध ग्राल) ड0०एाॉत शिक्ाड 

86678 [पी (6870, 8 ॥९0९९55३ए ९४0, 

एड ८०76 ज्र80 १६ ज्रापर ८096. 

-+जूलियस सीजर (0-44 ई० पू०) के मुख से शेक्सपीयर ने कहां कि 
भीरु लोग मरने से पहले ही अनेक बार मर चुकते हैं, घीर तथा धूरवीर सिर्फ़ 
एक बार मृत्यु का रसास्वाद करते हैं। संसार में सव से बड़े श्रचम्भे की वात 
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तो यह है कि मनुप्य यह जानता हुआ कि एक-न-एक दिन कूच कर जाना हे 
मृत्यु से भय खाये, उस दिन ने तो भ्राना-ही-आना हे । 


१0. विषटर सोलो का तथा-कथित मृत्यु के बाद का श्रनुभव 


श्री विक्टर सौलो नामक एक सज्जन ने 'लिटररी डाइजेस्ट' के श्रप्नेल 
975 के अंक में एक लेख लिखा है जिसका शीपंक है---] 300 ४६ 0.52'-.. 
'में 0.52' पर मर गया। वे लिखते हैं कि न्यूयार्क में शनिवार, 23 मार्च 974 
को वे अपनी कार में झ्पनी पत्नी के साथ जा रहे थे कि वत्तियों के ऋगोतिंग पर 
उन्हें अपनी गाड़ी खड़ी करनी पड़ी । समय 0.52 का था। इस समय गाड़ी 
में बंठ-वेठे उनके हृदय की गति वन्द हो गई, इवास चलना भी स्थगित हो गया, 
शरीर नीला पड़ गया | उन्हें अस्पताल में लाया गया जहाँ डॉक्टरों ने निर्णय 
दे दिया कि उनकी मृत्यु हो गई है। फिर भी उन्हें जीवित करने के लिए बिजली 
के झटके दिये जाते रहे ताकि सम्भव हो तो उनका जीवन लौट आये । ठीक 
23 मिनट बाद उनके हृदय में हरकत महसूस होने लगी, इवास धीरे-धीरे चलने 
लगा, और कुछ देर वाद वे उठ बैठे । डॉक्टरों का कहना है कि हृदय 3 मिनट 
गति न करे, तो आदमी मर जाता है, यहाँ मरने के 23 मिनट बाद विक्टर सौलो 
जी उठे । 
विक्टर सौलो से पूछा गया कि उन 23 मिनटों में जब उनका हृदय तथा 
इवास गति नहीं कर रहे थे, उन्हें क्या अनुभव हुआ ? वे लिखते हैं कि उस 
समय शरीर को छोड़ते हुए---मुझे अनुभव हुआ कि मैं अपनी सभी इन्द्रियों को 
जिन से उपकरण के रूप में मैं अवतक काम लेता रहा हूँ, और जिनकी वजह 
से में इस संसार को सत्य मानता रहा हूं मैंने पीछे छोड़ दिया है, और अब मुझे 
अपना यथार्थ-रूप (१२८७॥४६४) दीखने लगा है । मुझे मृत्यु का वह क्षण जिसमें 
मनुष्य मृत्यु के द्वार से इस शरीर को छोड़ कर वाहर निकलता है अत्यन्त सरल 
प्रतीत हुआ--न कोई भय था, न कोई पीड़ा थी, न किसी प्रकार का अ्रन्य 


विचार था। मुझे ऐसा प्रतीत हुआ कि मैं अत्यन्त तीब्॒-गति से किसी अत्यज्वल- 
प्रकाश-पुंज की तरफ़ खिंचा चला जा रहा हूं । उस तक पहुँच कर वह प्रकाश- 
पुंज इतना उद्दीप्त दीखने लगा कि उसमें मेरा प्रवेश अवरुद्ध हो गया। इसके 
वाद मैं इतना ही कह सकता हूँ कि जब मेरा हृदय तथा श्वास गति करने लगे 
तव मैंने अपने को ग्रॉपरेशन की टेबल पर पाया ।” श्री विक्‍्टर सौलो लिखते 
हैं कि--“सम्भव हो सकता है कि मेरा यह अनुभव मस्तिप्क की किसी विक्रृति 
का परिणाम हो, परन्तु इस में सन्देह नहीं कि जब से मुझे यह अनुभव हुआ है 
तव से इस संसार के विपय में मेरा सारा इष्टिकोण वदल गया है, और दिनों: 

दिन बदलता जा रहा है। मैंने तथा-कथित मृत्यु के समय जो-कुछ अनुभव किया 
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उप्के प्रति मेरा खिचाव बढ़ता जा रहा है | मैं इस समय 57 वर्ष का हूं, बाल- 
बच्चों से घिरा है, संसार के सुरा-दु:ख चारों तरफ़ हैं, परन्तु श्रव मेरा किसी 
वस्तु से लगाव नहीं रहा, मेरे भीतर से यह अनुमूति जाती ही नहीं कि यह 
जीवन किसी अन्य जीवन की यात्रा का एक हिल्सा है 

वैदिक ऋषियों ने कितने बड़े सत्य की क्षोज कर ली थी जब उन्होंने कहां 
था--'प्रसतो भा सदुगभय, तमसो मा ज्योतिर्गंमय, मृत्योर्मा अ्रमृर्त गसय--हें 
भगवन्‌ ! मैं कितने भ्रम के जाल में फेंसा पड़ा हूँ, मैं अ्रसत्‌ में उलभा हुआा हूँ, 
भुझे सत्‌ की तरफ़ पग बढ़ाने की प्रेरणा दो, मैं अन्यकार में भटक रहा हूँ, मेरा 
मुख प्रकाश की तरफ़ फेर दो, मैं मृत्यु को भ्रपना अन्त समझ रहा हूं, मेरी 
आँखें खोल दो ताकि में देख सक कि मैं श्रमर हूँ, श्रविनश्वर हूँ, मरण-रहित हूं । 


०00० 


संशोधन 
पृष्ठ पंक्ति संशोधन 
6॥_.3. (०र&लं०पआ०58 १(गरा0, (कौमा १(॥70 से पहले लगा लें) 

स्‍43. 3 स्वागृह की जगह स्वाग्रह कर लें 

764 8 वश्यक्षा की जगह ब्यक्षरं कर लें 

766 9 चौोदहवें की जगह तेरह॒वें कर लें 

766 44 १४ कौजगह १५३ कर लें 

766 44 वहाँ की जगह यजुर्वेद में कर लें 

466 6 तदस्थ की जगह तदस्य तथा १३ की जगह यजु०, 3---] कर लें 


इस प्रन्थ में केसद्रीय-हिन्दी-निदेशालय द्वारा प्रकाशित 
'बुहत्‌ पारिभाषिक शब्द-संग्रह' से लिये गए 
शब्दों की हिन्दी-प्रंग्रज्ी शब्द-सूची 


अचिरस्थायी 
पुफ्थाईंहए 
अचेतन-क्रिया 
एा७0750008 ३०00०॥ 
अजीवनात्‌ जनन 
5799082०76४ं5$ 
अधिवृकक ग्रन्यि 
#ताशातवं एै॥700 
अधीनता 

800758000 
अध्यात्मवादी 
9िएंप्रापश5ओ 
अननुकूलित अनुक्रिया 
ए7॥००१०00०7०१ १२९६४ए0756 
अनिरन्तर 
708007स्‍70005 
अनिवार्यता 
प्रार्शाधंएप 
अनिश्चितता 
एा्शांबांगपरॉप 
अनुकूलन 

20927909 
अनुकूलित-अनुक्रिया 
(0900780760 ६ ६५७०॥॥४६ 
अनुकूलित-प्रतिव्ते 
(7०070॥00780 ॥शी65 
ग्रन्तनिरीक्षण 
पञाए०59०००7 


अन्तराल 

99908 

अन्तिम कारण 

जवां 0756 

अपसामान्य मनोविज्ञान 
4०7007793] 97590०॥0029 
अपील (समवेदना, सहानुभूति) 
59ए96वां 

अपेक्षा 

ए+3€णवाणा 

अभिप्रेरणा 

७/०ाव०ा 

अभिव्यक्ति 

फ्फा6550; शै्याएश2ा07 
अथे-क्रियावाद 
शाउशावाशआा 

अवचेतन 
8509-00750005 

अवयव (इन्द्रिय; अंग) 
एाएथा; एऐश7 

अवयवी (अंगी) 

५ए४॥०0]6 

अवरोधक 

(००05० 

अवश्यम्भाविता 
छ6०ाणांप्रांइप 

अविद्यमान 

०घ-०१४६५६९॥६ 


असातत्व 
70]500ग्रा7005 
अस्तित्व 

फ्शांडला०९ 
आकारिक कारण 
फताशावा ०६५४० 
आ्रागमन पद्धति 
व00०४० ॥00॥00 
आत्म-चेतना 

5९७६ ००0॥50०प४655 
आध्यात्मिक 
$फञापापधां 
आनुवंशिकता 
/20५००॥ 8 

आवृत्ति 

फएफ८तृप०१०५ 

आवेग 

वात पॉ४८ 

आसन्नता 

7680९॥९7 

अंग (इन्द्रिय; अवयव) 
0ाएशथा; शशि. 
अंगी (अवथवी) 
१४०6 

अंडाणु 

ए0रभ्णा 

इच्छा-श्वक्ति 

क्र 

इड (इदम) 

॥ 6 । 

इन्द्रिय (अंग, अवयव) 
छाएवा 

उत्परिवतेत 
जिफाबा[07 

उत्प्रे रक 

>वाद्वाजीए 3९शा 


उदात्तीकरण 
डएएत्रा॥ा0णा 

उद्दीपक 

डतएशएएड 

उद्दीपक-अनु क्रिया 
507प्रा5-7८570756 
उद्देध्यवाद' (प्रयोजनवाद ) 
प्‌ृरछा९०0०029 

उपचारात्मक मनोविज्ञान 
चृपद्बए००परा० 78५0"0089 
उपलब्धि (प्राप्ति) 
रिष्24300 

उपादान कारण 

१७९४४ (०७५६ 

ऊर्जा (शक्ति) 

छिगरथा8५ 

ऊर्जा तरंग 

9४३४९ 0६ ७7९2५ 
ऊर्जा-संरक्षण 
(०7ड5थशशा07॥ ० ९0४8५ 
ऋणात्मक (नि्षेघात्मक; नकारात्मक) 
क्‍५९६९४(०८ 

एपणा 

[0८४78 

ऐच्छिक-कर्म 

रणणाधाए बला 07 


कर्म का आवेग 


ग्राएणे5९ (0० 3०१०7 
काम-लिप्सा 

तणछा40 

कारण-कार्य का सिद्धान्त 
॥3ए ता 2805व0॥ 
कारण-शरीर 

(8054 00079 
केशिका 

€ह्ीधिए 


कोशिका 

एशा 

कृपन्‌ 
जाएप्थांता 

क्रम (निथम) 
(006७ 

घवान्ट्म 
(७३०7७ 
खाद्यान्वेषण 
8000 5०४2॥8 
खाँचा मशीन 
90 79076 
घटवा 
शाक्ात्प्रशाणा 
चेतना 
(/०78000505$ 
जवेत-द्रव्य 

| -३॥॥॥ १ ॥॥| 


जड़वाद (भौतिकवाद) 
७वरलांक्षांग्रा 
जड़वादी (भौतिकवादी) 
उ(दगथीडां, 

जमे 

(6 408॥॥ | 

जीन 

ठक्षा८ 

जीव-द्वव्य 
2970/0फा98॥ 
जीव-विज्ञान 
970०8४ 

जीवनातू जनन 
ऊआा022708875 

जैविक 

छाण020ण 

तनाव 

गु'द्ाइ0 
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तन्निका 

िटए० 

तन्पिका तन्म 

िएएए005 5ए५5९ा॥ 
तत्मिका मंग (न्यूरेसयेनिया) 
९४५४०७४ 0708:00 ७7 
दमन करता 

$80ए[0९5$ 

श्श्य 

फाइप्रश 

ईत (इंतवाद) 

0079 

घनात्मक 

7005096 

नकारात्मक (ऋणात्मक; निषेधात्मक) 
पप९8४7५० 

निगमन पद्धति 
छव्वादाएड ००० 
निमित्त कारण 

8060६ €॥05६ 

नियति (भाग्य) 

फ्ह्वाल 


नियतिवाद (भाग्यवाद) 
ऋ#०४॥0 

निरन्तर 
एण्गांप्रप्ण05 
निन्तरता 
एण्फ्ह्ाफए 

तिरपेक्ष 

4950ए66 
निषेधात्मक (नकारात्मक;, #ऋणात्मक) 
]4९240५६ 

नैसगिक 

काइञरलए2 

च्यूनतम प्रतिरोध 


ल्‍,688 7टशंड(श0९ 


परखनली 

७5६ ॥४०० 
परमाणु 

राणा) 
परामनोविज्ञान 
शिा005५०00029 
पराहम्‌ 

$80एश' 280 
परिकलन मशीन 
(श०प्रॉदाव] 8 780॥0 
परिवर्तन 
जद्दाकाता 
पर्यावरण 
शारज्ाणाप्राशा 
परिग्रहण 
5&०१एंञा।०ा 
पलायनवाद 
छिघटक्फ़ीधा 
पूर्व-इष्टि 
ए07८४299६ 
पूंजीवाद 
ए०ए9ो(पगाा 
पैन्रिक-भावना 
28४79] 6९॥78 
प्रक्रिया 

जि/00855 
प्रतिक्रिया 
मि6७००7 
प्रतिभावान्‌ (मेघावी) 
छश्ांपड 
प्रतिवर्त-क्रिया 
रिश्ीक बट८ॉ07 
प्रत्यय 

है ५ -६॥ 

प्॒रत्ययवाद 
तथा 
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प्रत्ययों का याहचर्य 
हि5$50टांच्राॉणा 0 ॥0085 
प्रयोजनवाद (उद्देश्यवाद) 
पृल्न०0०९9 

प्रयोग 

सिएलांग्रल्या 
प्रयोगशाला 
7.8090/8079 
प्राग्भाव (प्रागस्तित्व) 
ए97९-९१४६(९१९९ 
प्राप्ति (उपलब्धि) 
6्हीडवााता 
प्रायियकता 
9?70047)9 
प्रेरक-तन्त्रिका 
4५६0607 7077४ 
प्रेक्षण 

08580एक07 
बहु-तत्त्ववाद (बहुत्ववाद) 
शफ्रा क्रोध 
बुद्धि-लब्धि 

0. 

बुनियादी (मूल) 
8880 

बोध 
(:०7१एा४ीथाड४/07 
भाग्यवाद (नियतिवाद) 
छिह्वाह्ांशा 

मू-विज्ञान 

(6०029 

भीतिक 

खवलांदों 
भोतिक-द्वव्य 

है /£4$) क 

मौतिकवाद (जड़वाद) 
॥ (6: ॥ ४०9 /॥ 0१ | 


भोतिकवादी (जड़वादी) 

3 ७०४४६ 

भोतिकी 

शएआए5 

मनोग्रन्वि 

(ए०णाफोए, 

मनोरोग-विज्ञानी 

ए5८ए४0४ 

मनोविज्ञान 

95५९0]08 ४ 

मनोविश्लेषणवाद 

ए85ए०॥०-७४७[५४॥$ 

मानव-कर्म 

छझण्ातया 3९00 

मातवरत्त्वारोपण-संकरपना 

#70007स्‍7079006 ९०7९०९ए०णा 

मानसिक घटता 

8४४३) 90९00006007॥ 

सानत्न[ 

(एक 

मूल (चुनियादी) 

9258९ 

मूल-्तत्त्व 

[07्720७५ 

मूल-प्रवृत्ति 

फायर, 

मेधावी (प्रतिभावान) 

छ86्पए५ 

यथार्यवादी 

६8६४७॥४६ 

पाच्चिक नियम 

लाथातांट्यो (थफ्न 

यूथ चारिता 

-(सा्टुद्षा0प055855 
यस्त्र्‌ 

३णा।॥८ 
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रसनात्मत्ता 
(00॥57000९१९७$ 
नापव-न्याप 

[७४ ० एचज्ञागगाए 
लिंग 

585४ 

लोप 

9593) 9०07 

विकास 

एसणपांणा 

विफिरण 

तभाता 
विजातीयता 

मदद एथाएं।५ 
विभेदन (विभेदीकरण) 
एीएि00॥907 
विधि 

7905005६ 

विश्व-चेतता 

(०५॥॥॥0० ९00500057055 
वेबक्तिक-सत्ता 
पुष्0ए60४७) 69987068 
वेगक्तिकता 

पु एए७०॥७५४ 
व्यवहारवाद 
ऊकद्ाबणंणप्रा।शा। 
व्यष्ट्त्व 
छापीज0ा४॥ए 

व्यष्टि मनोविज्ञान 
फऋ्रजेईपश ?डलाण॑6899 
शक्ति (ऊर्जा) 
&2एच/9; एतशहप्र 
दरीर-किया-विज्ञान 
779ए४00089५ 
शरीर-क्रियात्मक 
एप 60ह्वांध्श 


शारीरिक विकास 
शाज्श्त्ब 6७४०परा0ा 
शीत-निष्कियता 
सराफएथाधां0ता 
शुक्राणु 

श्छ्षणा 

अव्य 

&0घ0॥(07५ 
सचेतन-क्रिया 
(0०7$0008 82॥00 
सजातीयता 
मस0ठा02आाशं।५ 
सजीवता 

एाए0॥7655 
सदनुभूति 

0 2॥79 

समवेदना (सहानुभूति) 
30764) 

समाजवाद 
500॑ंीआशा। 
सर्जनात्मक आवेग 
(स6वा५6 79058 
साम्यवाद 
(0प्राप्रमांशा 
सूक्ष्म-देह (सूक्ष्म-शरीर) 
3आा9) 9009 

सेक्स (लिग) 

565 

सोह्श्यता 
शएएणाए08०एा7655 
संकल्पना [संप्रत्यय) 
(07०८७ 
संकल्प-स्वातन्त्य 

76९ भा! 

सन्तुष्टि 


580590९007ा 
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सम्पर्क श्रधिकारी: 
]॥9507 ०णी०एश' 
संप्रत्यय (संकल्पना) 
(एणाष्का 

संभवता 
ए05॥9॥09 

संवेग 

छाा0!7ा 
संवेगात्मक-जीवन 
पाव00072 ॥6 
संवेदन 

$86752707 

संवेदन तन्त्रिका 
5675079 ॥07५6 
संश्लेपण शक्ति 
धच्राताशांए 9096० 
संस्कारांकन 
सिाशाभाए) 
सर्वेश्वरवाद 
एशाएलशिंशा 

सापेक्ष 

१२6६४6 

सामान्य मनोविज्ञान 
उच०ण9] 957९०700879 
स्व-चालित 

2 पएाॉणातओं30 
स्वयंसिद्ध 
2ैजांणाशा0 
स्वाग्रह 

58 55000 
हीनता मनोग्रन्थि 
प्चालि0०तञा५9 ०007७ 
ज्ञान 

पा0ज़ा8026 

त्रित्व (तैत) 
परताणाज 


ए । कक " 
ब्रह्मचय-सन्देश 
लेखक--वथिद्यामातंण्ड प्रो० सत्यक्नत सिद्धान्तालंफार 


नवयुवकों को ब्रह्मचर्य-जैसे गम्भीर विपय पर सरल, सुन्दर भापा में जो- 
कुछ कहा जा सकता है, इस पुस्तक में कह दिया गया है। स्वर्गीय स्वामी 
श्रद्धानन्द जी महाराज ने इस पुस्तक की मूमिका लिखी थी। 


खण्डवा क्वा करमंवीर' पत्र लिखता है--“सबसे अ्रधिक खोजपूर्ण, सबसे 
अधिक प्रामाणिक, सबसे अधिक ज्ञातव्य विपयों से भरी हुई यही पुस्तक देखने 
में आयी है।” 

अर्जुत---“हम चाहते हैं कि प्रत्येक नवयुवक के हाथ में यह पुस्तक हो ।” 

लखनऊ की माधुरी--“भाषा परिमाजित और वर्णन शैली एकदम अछूती 
है। मालूम होता है कोई विज्ञानवेत्ता सांसारिक तत्त्व-विवेचना पर व्याख्यान 


दे रहा है। आजकल जितनी पुस्तकें इस विपय पर निकली हैं उन सब में यह 
बढ़िया है ।” 


इस पुस्तक में 8---0 चित्र दिये गए हैं जिनका ब्रह्मचर्य जैसे कठिन 
विपय को समभने के साथ विशेष सम्बन्ध है । पुस्तक के तीन संस्करण समाप्त 
हो छुके हैं, यह चौथा संस्करण है । इस पुस्तक की श्रेष्ठता इसी से सिद्ध है कि 
गुजराती में इसके दो स्वतन्त्र अनुवाद हो चुके हैं । अंग्रेज़ी में ग्रन्थकर्त्ता ने स्वयं 
इसका अनुवाद किया था, जिसके कई संस्करण निकल चुके हैं | अनेक चबयुवकों 
ने इस ग्रन्थ को पढ़कर लिखा है कि क्या ही अच्छा होता, कुछ दिन पहले यह 
पुस्तक मेरे हाथ पड़ जाती और मैं जीवन-मार्ग में पथ-अ्रष्ट होने से बच जाता। 
बड़े भाई को छोटे भाई के, पिता को पुत्र के और नवयुवकों के घुभ-चिन्तकों को 
अपने अभिभावकों से हाथ में देने के लिए इससे उत्तम दूसरी पुस्तक नहीं है । 
कोई भी पुस्तकालय इस पुस्तक के विना अधूरा है। सजिल्द पुस्तक का मूल्य 
सात रुपया । 


